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«الکلام على الامور المعتمد فيها على صور الامور وشکولها.» 
التى تنقسم بين العقول وبين ما یکون ually‏ معکن, 
وفضاء هذا متسع والجال فيه مختلف» . 
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ليست فلسفة الفن عريقة فى تاريخ الفکر والفلسفة» فهی من الواضیم الحديثة» 
ولكن منذ أرسطو كان ثمة تنويه بمعنى الفن الذى يختلف عن معنی العمل العادی. وثمة 
محاورة مستمرة بين الفن والطبيعة» فهو يخضع لها مرة ثم يسيطر عليها تارة أخرى» ويصبح 
الفن هو الإنسان مضافاً إلى الطبيعة كما يقول (لالو). وبصورة عامة؛ كان الفن یعنی 
مهارة فى إبداع صيغ جمالية لتحقيق لذة جمالية وليس لذة مادية. 

ولقد فرق (sl)‏ بين الفن والمهنة. فالفن يعتمد على الحلم وعلى التنزه عن 
يبتعد كثيرا عن الواقع. فالفن یعتمد على الصناعة» والصناعة تطمح أن تکون فناً. وعلی 
هذا فليس من فن لا يعتمد على الطبيغة والواقع» OY‏ الفن یخلق شيا محسوساً موجودا 
بالفعل هو العمل الفنى. ولکن هذا العمل يبقى متمیزا عن الواقع » وبهذا یتمتم بتقدیر 

ولكن الفن ليس محاكاة الواقع والطبيعة» هكذا استقر الأمر عند الجماليين والفنانين» 
هذه هی عملية جدية» فهى لا تنطوى على عبث ولهوء وإنما تنطوى على شعور 
بالمسؤولية» هی مسؤولية الإبداع. 

فالإلهام عند أفلاطون كان أساسا للإبداع؛ واستفاد الرومانتيون من هذا الأساس 
الإبداعى» الذى قادهم أحياناً إلى عدم الانتماء والاغتراب عن اجتمع وقضاياه. و هكذا 
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أصبح الجدل عنیفاً لاتمرف على معنی الابداع وماهیته» وکان لعلماء النفس من أمثال 
(فروید) دور فى البحث عن أساس نفسی يوجه الابداع الفنی. 


ولکن معادلة مقبولة توصل إليها (برغسون وكروتشه) فى تعريف الإبداع, وعندهما 
٠‏ أن الحدس هو مصدر الابداع. فليس الالهام وحده أو الواقع وحده هو الحافز على الابداع 
بل کلاهما معأء وهذا ما نعنيه بالحدس الذی يختلط فيه الادراك بالحس. 


إن صيغ الفن الختلفة من رسم ونحت وعمارة وموسیقی لا تغير فى ماهية العمل 
الفنی» بل فى أداته وشکله فقط» ونستطیع أن نصنف الفنون على أساس الصوت أو الصورة 
أو الحركةء ولکننا لا نمیز بين هذه الفتون بالاهية» فشمة أواصر بینها كما یقول (سوریو) 
تسهل علينا تخليل عملية الابداع وعملية العذوق. 

هکذا كان علم الجمال فى الغرب ینتقل عبر آراء مختلفة لكى یتکون موخراً عند 
(بايير) فلسفة مستقلة» ولکنها محصلة اراء متناقضة متباينة اشتدت حدتها de‏ عهد 
(هیغل» وحتی الیوم تتنازعها إيديولوجيات ونظریات وفلسفات. وکان الناظم الشترك لهذه 
الفلسفة هو المبادئ الأفلاطونية الأولى التی جعلت من الجمال الانسانی أساساً لفهوم 
الجمال والفن. وییقی السؤال الذی طرحناه منذ أن ابتدأنا معالجة مواضیع علم الجمال» 
هل كانت فلسفة الفن التی کونها الفکر العربی مقبولة لتحلیل الفنون جمیعها ومنها الفن 
العربی الاسلامی ؟ 

لقد كانت النظرة الفوقية الستمرة التي مارسها فلاسفة الفن على الفنون غير 
الأوروبية Lee‏ عندهم فى Jor‏ الفنون الأخرىء الهندية والصينية والصرية والاسلامية 
والافريقية فنوناًتطبيقية» أو فنوناً زخرفية. ولکن مورخی الفن کانوا یسیرون AA‏ 
تمامء فالصفحات الأولى من کتب تاريخ الفن فى العالم كانت مخصصة للفن الصری 
القدیم والفن الرافدىء ثم تأتی الفدون الأخرى المتأخرة تاريخياء كان هدف الورخ أن يرز 
الفنون الحتلفة على أنها تراث |نسانی ابتدأت بوادره فى منطقة ماء ثم ظهر فى مناطق 
مختلفة يحمل طابعاً محلياً مختلفاً. 

ومن حسن الحظ أن فنونتا القديمة تصدرت تاريخ الحضارة» وكان لها تأثير على 
الفنون الأخرى» وحاصة فى أوروبا. ونحن نرى ذلك واضحا فى العصر الاغریقی» ثم فى 
العصور الحديثة» ولكن علماء الجمال وقد عاشوا فى مناخ الفلسفة الإغريقية التقليدية» لم 
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الأحرى» ركان من نتائج ذلك أن بقیت هذه الفبون دونما فلسفةء أو آنها اعتمدت 
الفلسفة الغربية التی أظهرت هذه الفنون پمظهر مختلف. 


إن جمیع الفنون العرية الإسلامية» الرقش والعمارة وا موسيقى» ذات خصائص موحدة 
متميزة قامت على أسس روحية وتاريخية مختلفة عن الأسس التی قام علیها الفن الغربى» 
أو الفن الافریقی أو الفن الصینی وغیره» ولکل من هذه الفنون فلسفته الخاصة التی Y‏ 
یمکن أن تخدم الفن الآخر إلا بمقدار مشترك محدود. ولقد برزت ضرورة البحث عن 
فلسفة خاصة لكل فن عندما حرکت الثقافات للبحث عن ذاتيتها ودرء النفوذ الثقافى 
الوافد. 


لقد سيطر الفن الغربی على العالم مع سيطرة التقدم الصناعی» وکان على الأم التى 
تسعى إلى التحرر من الاستعمار الثقافى أن تلجأ إلى تعزيز اتمائها إلى جذورها الحضارية. 
ولم يكن الأمر سهلاً بل بدأ فى محاولات اختلطت فيها السلفية بالرجعية؛ وكان موقف 
دعاة الحداثة Lo‏ إذ يرتكزون على تطور حضاري راسخء وكانت دعوتهم إلى العالمية التى 
بدت فى البداية مقنعة دعوة إلى ترسيخ الاستعمار الثقافى. ولكن الدعوة إلى الأصالة 
حددت العنی القصود من الانتماء» LS‏ حددت الوقف من العالية. فالانتماء هو محافظة 
على الشخصية القومية التى تتمثل فى التاريخ الحضاری» والتراث هو الوعاء الشخص 
_ للحضارة» ولا تنقسم الحضارة إلى ماض وحاضر ومستقبل» لأنها تتتسب إلى الزمن 
والتاریخ» وهو استمرار لا ينقطع إلا فى حالات الاغتراب والانسلاخ. ولاتتمارض دعوة 
الأصالة مع العالمية أو الحداثة لأنها دعوة مستقبلية. 

وليست الدعوة إلى الأصالة دعوة عاطفية؛ بل هی منهج علمى لابد من التوسع فى 
فلسفته والتأنى فى تخطيطه. 

وفى مجال الفن» وهو مجال أساسى فى مديد الملامح القومية لأمة من الأم» لابد 
من لملمة أطراف الفكر التحلیلی الذى توالى عبر تراثناء والذى قدم مدلولات نظرية لفهوم 
الفن» فى نطاق مصطلحات وظروف مختلفة عن ظروفنا اليوم وظروف الآخرين. ولكننا 
عندما نستعمل لغة العصرء فاننا واجدون ولا شك المادة الأساسية لدفع المنطلقات الثقافية 
الحديثة فى الطريق الصحيح المشروع. 


إن العودة إلى ما کتبه الفارابی والأصفهانى والجاحظ والتوحیدی تقدم لنا مادة غنية 
ليناء مقدمة لعلم جمال عربی ذی جذور بعيدة فى الفکر العربی الاسلامی. ولقد احترنا أا 
حیان التوحیدی لأنه واحد من أعظم النقاد فى تاريخ الادب العربی. والنقد یحتاج قواعد 
ومتطلقات u‏ سمت الرژية الفتية» ولقد عرف gf‏ حیان ماذا یعنی الابداع» ووضع 
مقاییسه على أساس هذا العتی» فإذا تعرفنا على مظاهر آدبه عرفنا نموذجاً فذا للکمال 
الابداعی» وإذا اعتمدنا مقاييسه فى قراءة أدبه أو آدب غيره من معاصریه» عرفنا أن الية 
الابداع لا تختلف عن آلية التذوق fy‏ العمل الفنی لايستقيم للا إذا كان منتمياً إلى 
الأسس النظرية للإبداع الفنى» بحسب مفهوم الفن الخاص JS‏ حضارة من الحضارات. 

لقد ازدهرت الحضارة العربية الاسلامية عبر التاریخ» وکانت الأواصر بين جميع 
مظاهرها قوية متماسکة. ولم تكن وحدة هذه الحضارة ظواهرية شکلية» بل كانت جوهرية 
عميقة الجذور اشترك فى بنائها الدين والمثل والتاريخ. 

ومن gh tal gl‏ نبحث كيرا نی هله الجذورء وما تم من حقیق وبحث للتراث 
تم حسب دراسة أكاديمية يمية متجردة. a ae‏ 
ثقافة دارجة يمكن تداولها فى الحاضر والستقیل. 

إن الببحث e‏ الجذور یعنی البحث عن الهوية الثقافية ولایمکن أن یدخل هذا Ez‏ 
عنوات العنصرية أو الشوفينية» إلا إذا كان مفهومنا القومى قبلياً وليس حضارياً. إن القومية 
هی رابطة حضارية وان الانتماء القومى هو انتماء حضاری. 


وفی هذا الکتاب النموذج» محاولة للکشف عن معالم الفکر الفنی من خلال مفکر 
عربی استطاع أن يقدم Lays‏ عنوان فلسفة للفن» شأنه فى ذلك شأن الفکرین الذین ER‏ 
فى علم الجمال من خلال الميتافيزياء» ولقد ردنا هنا أن نقتطف فقرأت فى فلسفة الفن 
الفنية بذاتها» ولقد درست على أنها مجرد نصوص رائعة وأنها تضمنت مواقف وأفكار 
وروایات» ولم يفطن دارسو أبى حیان إلى فكرة الجمال (الاستطیقا)» وهو إهمال يشمل 
غيره من المفكرين العرب والمسلمين من حدث فى فلسفة الفن وكان له رأى فى الإبداع 
والتذوق والعبقرية والتقنيات الفنية . 

إن ما نطرحه فى هذا الکتاب من فلسفة الفن عند التوحیدی» هو مثال على الفکر 
الجمالی البثوث فى التراث العربی الاسلامی؛ وهی فلسفة متکاملة استوعبت الفنون العربية 
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من شعر وموسیقی وحط . وسنری أن ما قدمه علم الجمال فى الغرب كان قد قاله بو Ole‏ 
وغيره من الفکرین ولکن بأسلوب آخر. 

وهکذا تقوم فلسفة الفن عند أبى حیان على آنها الفلسفة التی تقابل» إلى حد بعید» 
علم الجمال الغربی بجمیع مسائله ومواقفه. 

لقد عرضنا فى هذا الکتاب ما انتثر فى مولفات التوحیدی من فکر جمالی» ولم 
نبالغ فى شرح هذا OV Sal‏ خير الكلام ما لم يحتج معه إلى كلام. 


الفصل اه ول 
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۱ - عبقرية آبی حیان التوحیدی 


أبو حيان التوحیدی» أديب وحكيم وفيلسوف وصوفىء عاش فى القرن الرابع 
للهجرة نشا فى بغداد» ثم انتقل إلى الرى» ومات عام 4ه فى شيراز عن عمر pas‏ 
القرن. 
ولد 7 alg eb Ls Les has‏ ها da y‏ 
yl‏ قد أحرق قبل موته ما کتبه ما لم يصلناء وعلی الرغم من ذلك» فان ما بين 
آیدینا من SUT‏ هذا الحكيم العربی» لیجعلنا نقول مع یاقوت: ١‏ إنه فرد الدنیا الذی لا نظیر 
له ذکاء وفطنة وفصاحة ومکنة» MY‏ 
ولقد کتب عن أبى حیان حدیثاً بعد إغفال طویل الامد» ثم ابتدأ الدارسون یتعرفون 
على عبقرية الرجل حتی أصبح فى نظرهم برتبة الجاحظ أو یفوقه ۴۳. 
إن مطالعة کتب آبی حيان تبین لنا أن هذا الفکر كان GLa‏ وناقداً وفيلسوفا hs‏ 
ولعله ول عربی وضع علم Ju‏ العربى مأخوذا عن آراء معاصریه ومدبجا بأسلويه. 
بل لعله أضاف إليه من أفكاره» وحصر فيه من الآراء المتفقة مع آرائه» ما يجعله أقرب إلى 
فلسفته الخاصة» وان كنا نميل إلى اعتبار ما كتبه فى علم الجمال العربى» إنما هو مجموعة 
آراء المفكرين العرب والادباء والفنانين الذين اهتموا بالفن والصياغة» كما اهتم هوء فكان 
من ذلك هذه النظرية العربية التى شملت مشاكل علم الجمال الحديث» ومنها مشاكل 
)١(‏ انظر ياقوت الحموى: معجم الأدباء ٠١ ١‏ ت أحمد فريد الرفاعی» القاهرة ۱۹۳٩‏ ۱۵ : ۵ - 9۲ _ 
(۲) وانظر: إحسان عباس - اہو حيان التوحيدى - بیروت AVY‏ 
وانظر: زكريا إبراهيم ‏ أبو حيان التوحيدى» فيلسوق الأدباء وأديب الفلاسفة- 
وانظر مجلة فصول» ٥ it Ep‏ . ملف عن أبى حيان التوحيدى - القاهرة 
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الابداع والتذوق ودور الخلم والتقنيةء وتصنیف الفنون ودور الشعر؛ ثم موضوع العبقرية 
أو الإلهام والبدیهة. وسنحاول فى هذه الدراسة» أن نلملم آطراف مفهوم علم الجمال 
العربى» كما ورد على لسان أبى حیان التوحيدى» دزن التمكن فى هذه العجالة»ء من 
التوسع فى تفنيد فلسقة الفن والجمال code‏ ومقازنتها مع فاسبقها من فلسفات ظهرت 
سايقاً على لسان الفلاسفة الاغریق» أو ظهرت موخراً عند فلاسفة أوروباء فان غذا يتطلب 
تفرغاً ناسل أن نتمكن منه فى الستقبل» لإعطاء هذا الموضوع المزيد من حقه Gal‏ 
والتوسع 
المتخدثون فى فلسفة الفن على لسان أبى حيان التوحيدى 

فلا إن أكثر أفكار أبى حيان ساقها على OL‏ أساتذته ومعاصريهء ثم هو اختار لها 
الألفاظ المنتقاة والعبارات البليخة» وأعطاها أقصى ما تخمر فى ذهنه» وأرق ماتفاعل فى 
تفكيره» فکان الحائلك الاهر لسدى الواقف الابداعية فى زمانه ولحمة الافکار الفلسفية ای 
تداولها الفکرون واقتنعوا بها . 

ولقد اغثبر iti‏ عن الغلماء منهجا «وأنا آتى على مایحضرنی من ذلك» منسوياً 
إليهم ries‏ لهم ليكون حقهم به مقضياًء وذکرهم على مر الزمان طريأ» . 

من «Y ga‏ كان آبو سليمان السجستانى» وهو فیلسوف ومنطقی ولغوى وصاحب 
أنظار عميقة فى الادب والشعرء وهو على خد قول التوحیدی: «أدقهم oT bi‏ وأقعرهم 
غوصاء وأصفاهم LS‏ وأظفرهم بالدرر» وأوقفهم على الغرر ‏ (ولكنه dl‏ علیه) - مع 
تقطع فى العبارةء ولكنة ناشثة من العجمة وقلة نظر فى الکتب» وفرط استبداد بالخاطر 
وحسن استنباط cata gel‏ وجراة على تفسير الرمز» ويخل با عنده من هذا الكنز» 29 . 
وكتاب أبى ole‏ (القابسات) N‏ يكاد يقتصر على أحاديث فلفية ومناقشات جدلية N‏ 
سليمان هذا وتلامیذه. : 

ومن معلميه آیضنا یحیی بن عدى النصرانى» الذى نقل كتب أرسطو من السريانية 
إلى العربية» ولكنه كان (مشوه الترجمة» ردىء العبارة) . 

أما المعلم الأكبر الذى أخذ عنه أبو حيان فهو الشيخ آبو سعيد السيرافى» وكان من 
كيار النحاة والمتكلمين المعتزلة» وكان قد شرح كتاب سيبويه فى ثلاثة آلاف ورقة بخط 
يله . 


)1( الإمتاع والمؤانسة ؟/ + 


(۲) القابسات - محقيق حسن السندویی - القاهرة ۱۹۲۹م. 
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ولقد انتشرت آراء أبى سعيد فى جميع مؤلفات أبى حيان . 


واستفاد أبو حيان من مهنته» وهی الوراقة (أى نسخ الكتب) وكانت مهنة AS‏ 
الکتاب» فى زيادة اطلاعه واتساع معارفه من المعلمين والفلاسفة ولکن هذه a‏ (حرفة 
الشوم) لم تكن لتروقه» فکان یطمح وراء مرکز اجتماعی رفيع» فمضى لی 
ابن العميدء الشهور بکرمه ومکانته» والشهود له بفصاحته وبلاغته» وكان آبو على 
مسکویه خازن کتب ابن العميد ۴۱ ولم يلبث آبو حيان أن کشف فى ابن العمید ما 
پخالف سمعته ومکانته» فجاء وصف ما کشفه ورآه فى کتابه (مثالب الوزیرین) O‏ وهما 
ابن العميد والصاحب بن عباد» على الرغم من اعترافه بآنهما « «کانا كبيسرى زمانهما؛ 
وإليهما انتهت الأمور وعليهما طلعت شمس الفضل». «ولكن النقص من يدعى الكمال 
أشنع» . ثم زار الرى ثانية فى زمن ابن العميد الابن (أبى الفتح) فلم يلق خيراً ما لقيه من 
والده» فمضى إلى الصاحب بن cole‏ فى الرى ذاتهاء فلقى الخيبة المرة» وعاد بعد ثلاثة 
أعوام إلى بغداد. 


ولكن علاقة قوية توطدت بين أبى حيان وبين أبى سعدان وزير صمصام الدولة 
البويهى» كان من نتائجهاء GES‏ (الصداقة والصدیق) (© وكتاب (الإمتاع والمؤانسة) O‏ 
وهو مجموعة النوادر والحكم التى رواها لابن سعدان وكتبها لأبى الوفاء. ثم هرب إلى 
شيراز بعد مقتل ابن سعدان وملاحقة أعوانه» وعاش فيها متخفیا مغموراً يائساء مما دفعه 
إلى إحراق كتبه بين شعور الخيبة والأسفاء وكان ذلك عام 4۰۰ ه. ثم أمضى آبو حيان 
بقية عمره فى شيراز متنسكاء وكما يقول: «لقد أمسيت غريب الحال» غريب Ball‏ 
غريب النحلة» غريب الخلق» مستأنسا بالوحشة» قانعآ بالوحدة» . 


وفى رسالة إلى القاضی آبی سهل على بن محمد یعتذر آبو حيان عن اسباب حرقه 
کتبه » نورد هذا القطع الذى عدم añ‏ 45 وصادقه phe‏ «إني فقدت ولداً 
نو يعبر عن عدم دفته يمن عر نی 
Ld‏ وصديقاً حبيباً» وصاحبا قريباء وتا Las Lao‏ میب ف فش علی أن gest‏ لقوم 
يتلاعبون Ag‏ ويدنسون عرضى | إذا نظروا فيهاء وی يشمتون بسهوى وغلطى إذا تصفحوهاء 
(۱) وكات من علاقة التوحيدى بمسكويه كتاب (الهوامل والشوامل). 
(۲) قام بتحقيق هذا الکتاب: إبراهيم AS‏ - دمشق ۰2۱۹۲۱ 
(۳) طبع عدة طبعات ‏ مطبعة الجوائب ۲اه ثم حققه د. کیلانی» 1154م دمشق. 
)2( تحقيق أحمد ¿gel‏ وأحمد الزين ‏ القاهرة «par‏ 
)0( الصداقة والصدیق» 1-0 . 


الفكر الجمالى - ۱۷ 


ویتراء‌ون نقصی وعیبی من أجلهاء فان قلت ولم تسمهم بسوء الظن وتقرع جماعتهم 
بهذا العيب» فجوابى لك إنما عيانى منهم فى الحياةء هو الذى يحقق ظنى بهم بعد 
المات؛ وکیف آترکها لاناس جاورتهم عشرین سنةء فما صح لى من أحدهم ودادء ولا 
ظهر لى من انسان منهم حفاظ». 

Y‏ التوحید عند أبى حيان» خلافا لا يقال عن مصدر اسم التوحیدی. نسبة إلى 
صنعة وآبوه بائع التوحید أى البلح .وابن حجرالعسقلانی Y‏ ینسب اسمه إلى لقب أطلقه 
pal‏ زمانه على آبی حيان لشدة إيمانه بالتوحید وشدة بيانه فى هذا العنی الجليل الذی یقوم 
عليه دين الاسلام. یرفض التوحیدی بحث ماهيبة اللّه من خلال جماعة الشبهة أو غير 
الشبهت ولكنه يقول إنه المطلق «لاسبيل للعقل أن يدركه أو يحيط به أو يجده وجدانا». 
ومن الواضح أن التوحيدى يستمد قوله هذا من الآية الكريمة لیس كمثله E‏ ويقف 
عند هذا اد بعد أن استفاض بالسؤال ٠"‏ فهو كالمتكلمين يرفض أن يكون الله شيئاً. 
ولقد فهم العامة من قوله هذا تجريدا للذات الإلهية عن الصفات (مما يسمى التعطيل). 
والحق فانتا عندما نستعير كلمة (المطلق) للدلالة على الذات الإلهية فإننا بذلك نعنى logs‏ 
عن الشبه بأى شئ وتعظيما للذات ينطبق مع الآية هو الأول والآخر»» وهذا يشمل 
جمیع الصفات بصورتها الثالية غير السبية» هذه الصفات التى خلقت الوجود (الطبيعة 
والکائنات) مرکباً ومبسطاً . ولقد حاضت العتزلة والصوفية وعلماء الکلام فى غمار هذه 
المسألة» فلم يصلوا إلى أيعد عا وصله التوحیدی الذى اعترف مع آبی سلیمان «أن الله 
حفی الذات خفی القعل». 

ولا شك أن أكثر الفکرین تخلوا عن استعمال الصفات النسبية لله تصالی؛ لانها 
لاتفی الذات الإلهية معناها الطلق كما يذكر النوشجانی (©. ویقول التوحیدی: ان 
الإنسان یتوجه إلى الله تعالی بقلبه ولیس بلسانه»» وهنا یفرق بين مفهوم التوحيد عند 
الخاصة الذین يرون AN‏ واحدا من حيث هو واحدء وبين العامة ویرونه واحدا من حيث 
قیل انه واحد. 

4 - التوحیدی معلم السؤال وطريقة الجواب. 

فى الإشارات الاهلية یناجی آبو حیان الله قائلا: «يا من «علم بالقلی علم الانسان 
ما لم یعلم» (العلق). [ولهذا ob‏ الایمان عنده یکمن فى التساژل عن أسرار الخالق من 
OY)‏ ابن حجر السقلانی: لسان الیزان - حیدر أباد errr‏ ج / ص ¿YU‏ 


(5) انظر: الامتاع والوانسة/ ج۳ ۳ - ص ۱۸۹ - ۱۹۱ - ۱۲۶ - ۰۱۲۵ وانظر: الپرامل والشوامل - السالة rin‏ ص ۵۵ _ 
„or‏ 
(vr)‏ المقابسات » Ne‏ ص AY‏ . 





۱۸ 


خلال مخلوقاته» طلبا للعلم. le‏ لم یسلم قل انظروا ماذا فى السموات والارض4/ 
پونس (۱ ۱۰). 

ومع أن الاجوية التى عرضها على لسانه او على لسان معاصریه» قد شکلت فلسفته 
الخاصةء لکنه على ذلك كان کثیرا مایطرح الأسئلة کمثال على مضمون الشاکل الوجودية 
والطبيعية والفكرية التی لا يجد جواباً لهاء بل يترك للآخرين مجال البحث فيها من خلال 
العقل أو الحدس والالهام. 

ols,‏ بذلك Llao‏ للمعلمین والتکلمین» يقدم لهم صيغاً من الاسئلة التلابسة 
المتداخلة» كى یرتفعوا إلى مستواها فى مناجاة الحق بحثا عن الحقيقة التى لا براها من 
خلال المذاهب» فهو غير منتم ولکنه يؤمن بالتعددية الفكرية والخلافية فى الاراء والتأویل» 
«ولو شاء ربك fat‏ الناس أمة واحدة ولا يزالون مختلفين) (هود - ۱۱۸). والتفاوت 
بمستويات الفكرء «إن العقل بأسره لا يوجد فى شخص إنسى وإنما يوجد منه قسط بالاكثر 
والاقل والاشد والأضعف» Y‏ هل يستوى الذين يعلمون والذين لا يعلمون» إنما يتذكر 
أولو الالباب» (الزمرة). ولذلك ففى حواراته وأسئلته لم يكن أبو حيان ala‏ أمام 
العاجزين عن إظهار الحقيقة» وكان يردد قول أبى الحسن البصرى « ذم الرجل نفسه فى 
العلانية مدح له فى السر» ". 

إن وصف أبى حيان بفيلسوف السؤال يمكن بنظرنا أن يصبح وصفه معلم السژال» 
فلقد كانت مهمة أبى حيان أن يجعل الآخرين أقدر على فهم معنى الإيمان والعبادة من 
خلال البحث والتقصیء سواء ونحن نناجى الله أو عندما نبحث فى أسراره. ومن هتاء 
نرى Ul‏ حيان صاحب رسالة حضارية فى الحض على البحث والتقصی وإعمال العقل 
واستنهاض العمل» وهی أمور من العبادة لأنها تقوم على أسس التوحيد. ولا شك أن أبا 
حيان فى ذلك كان تلمیذاً لأبى سليمان السجستانى الذى علمه البحث المنطقىء وتلميذاً 
لاستاذه الجاحظ الذى غرس فيه الاعتماد على غنى all‏ وعلى مقدرة النحو للتعبير 
بمفردات لا حصر لهاء قد تبدو مترادفة ولكنها فى حقيقتها تعبر عن غنى وتنوع العانی» 
فهو يميز بين الفعل والعمل» بين المعرفة والعلم» بين الروح والنفس» بين الصديق 
والأليف» بين القوة والقدرة» والاستطاعة والطاقة .. إلخ. ويبقى فى كل هذا معلم 
السژال وطريقة Ay‏ 
)1( المقابسات of‏ / ص ۰۲۳۵ 


(۲) البصائرء ص ¿AA‏ 


۱۹ 


ه ‏ آثار أبى حیان 

ليس سهلاً أن نحصر آثار التوحيسدى» ذلك أن آکثرها قد أحرقه سنة alo‏ على 
أن ياقوت فى (معجم الأدباء) آورد Ls‏ بأسماء بعض آثاره؛ كما أن التوحيدى ذكر بعضا 
e Al‏ ومن أهم آثاره المعروفة ‚m‏ 

۱ - الصداقة والصدیق» ویتحدث باسلوب شیق عن مفهوم الصداقة والصدیق ولکن 
بروح نقدية تعکس يأسه من الأصدقاءء ولذلك عرف الصدیق قائلاً: «الصدیق إنسان هو 
آنت إلا أنه بالشخص غيرك»» مکرراً قول أرسطو. ثم قال: «إن آطول الناس سفراً» من 
سافر فى طلب صدیق». 

EN‏ البصائر والذخان وفيه عرض للأدب والتاريخ واللغة وللحدیت والتفسیر 
یکشف عن ثقافة موسوعیة» وموضوعية علمية» واسناد واسع. 

؛ - الهوامل والشوامل والهوامل هی الابل الساثبة والشوامل هی الحيوانات il‏ 
تضبط الإبل . ولقد ألفه TVo iu‏ بعد مقتل الوزیر الصدیق ابن سعدان» وفیه أسعلة 
موجهة لسکویه فى الفلسفة وعلم الکلام واللغة. 

۵ الإشارات الإلهية» ولقد بلغ فيه أعلى مراتب البيان والنجوی مع اللّهء کتبه بعد 
حريق كتبه» تعبيراً عن موقفه الصوفی . 

5 المقابسات. ويحتوى على مئة مقابسة أو محاورة بين العلماء» موضوعها 
الفلسفة والنطق› والطبيعة والإلهيات. 

Y‏ الامتاع والوانست ولقد وضعه فى بداية حياته» ولعله أهم آثار أبى حيان» وهو 
JA‏ کتاب محقق منشور ظهر فى القاهرة منذ عام ¿NAVA‏ 


)1( انظر فى نهاية الکتاب ثبتا لمؤلفاته الحققة والنشورة. 


qe 





yall تهریف‎ 
WII 


اس 


. العمل الفنی وخصائصه 
dl.‏ عمل إنسانى 
#ا en E‏ 
کون el‏ 
6 وسيام وال ات 


7 . النفس أو الذات الانسانية 





۱ - العمل الفتی و خصائصه 


یقول آبو حیان التوحيدى على لسان أبى سلیمان» فى معرض التفريق بين الانسان 
والحيوان: «ذكر بعض الباحثين عن الإنسان أنه جامع لكل ما تفرق فى جميع الحيوان ثم 
زاد عليها وفضل بثلاث ¡Jas‏ 


بالعقل والنظر فى الامور النافعة والضارة. 
وبالمنطق لإبراز ما استفاد من العقل بواسطة النظر: 
وبالایدی لإقامة الصناعات وإبراز الصور فيها مماثلة لما فى الطبيعة بقوة النفس» ۲۱ 
ونستطيع أن نستخلص من ذلك تعريفاً للعمل الفنی ويتضمن العناصر التالية: 
١‏ - أن العمل الفنى عمل إنسانى لا يستطيع الحيوان ممارسته. 
Y‏ أنه يتم بالأيدى لأنه يتطلب المهارة» وليس بالعقل. 


فنحن نرسم ونضرب على OY‏ وننحت وتبنى بأيدينا وليس بعقولناء كما قال 
(دافنشى) فيما بعد. 


of Y‏ اليد تتبع النفس الملهمة» ولا تتبع العقل الذى يبحث فى الأمور النافعة والضارة» 
٤‏ - أن العمل الفنى يتجه إلى مائلة الطبيعة بقوة النفس. 


۰۲۳۱-۲۳۰ /۳ الھوامل‎ )١( 


۳۳ 


Y‏ -الفن عمل انسانی 
إن الفن ظاهرة إنسانية راقية» لیس بقدور الحيوان الوصول إليهاء لانها تتطلب فعل 
النفس » والحيوان يتمتع بالروح» ولکنه cm y‏ بالتفس کالانسان. 


ولان العمل ill‏ هو مطابشة الطیعة با فيها من فمل الشفس» فان الابداع مقصور 
على الانسان دون الحيوان. : 


على أن التوحیدی N‏ أن الحيوان يتأثر باطمال الصوتی أو غیره» أى أنه قادر 
على التذوق الغریزی» ولكنه لا يؤكد ذلك بصورة قاطعة. 


فهو يطرح السؤال التالى: «ماسبب تصاغى البهائم والطير إلى اللحن الشجى والجرم 
الندی» وما الواصل فيه إلى الانسان العاقل الحصل حتى يأتى على نفسه» LO‏ ولكن Ub‏ 
حيان لا Ab‏ جواباً GLE‏ على ذلك من أبى على مسكويه. 


بالنفس : «ولم يكن الإنسان إنساناً بالروح بل بالنفس» ولو كان إنسانا بالروح لم يكن بينه 


وبين الحمار فرق» 90 . 
ويتوسع أبو حيان فى التمييز بين الانسان والحيوان فى ممارسة العمل الفنى فيقول: 


«ولما وهب الانسان الفطرة» وأعين بالفكرة؛ ورفد بالعقل» جمع هذه الخصال وما 
هو أكثر منها لنفسه وفى نفسهء وبسبب هذه المزية الظاهرة فضل جميع الحيوان؛ حتى صار 
يبلغ منها مراده بالتسخير والاعمال واستخراج المنافع منها وإدراك الحاجات tle‏ وهذه المزية 
التى له مستفادة بالعقل» OY‏ العقل ينبوع العلم» والطبيعة ينبوع الصناعات» والفكر بينهما 
مستمل منهما ومد بعضها إلى بعض بالفيض الإمكانى» والتوزيع الانسانی؛ فصواب 
بديهة الفكرة من سلامة e Jl‏ وصواب روية الفكرة من صحة الطباع» وصححة الطباع من 
موافقة المزاج» وموافقة الزاج بالمدد الاتفاقى والاتفاق الغيبى؛ أعنى بهذا أن وجه الحادث 
الجهول عندنا اتفاق» ووجه الحادث المعلوم عند الله ze‏ وجل غیب؛ فلو ظهر هذا الغيب 
لبطل الاتفاق» ولو بطل الاتفاق لارتفع الغيب. 


۰۲۳۱۲۳۰/۳ الھوامل/‎ OY) 


۰۱۱۳ /۲ pay )5( 


٤ 


ul‏ الأحداث بين ماهو على جديلة لق واحدة cy nn‏ وبين ادر y‏ يدوم 


العهد ¿dy‏ فدل ماظهر واستمر على ما جاد به ووهب» ودل ما غاب واستتر على ماتفرد به 
وغلب. 


ولا كان الحيوان كله يعمل صنائعه بالإلهام على وتيرة قائمة» وکان الانسان یتصرف 
فيها بالاختیار» ee‏ م له من الإلهام نصيب حتى يكون رفدا له فى اختياره؛ وكذلك يكون 
النحل Lal‏ صح له من LEM‏ قسط فى إلهامه حتی یکون ذلك مُعينا له فى اضطراره. 
إلا أن نصيب الإنسان من الإلها اقل كما أن سط سائر الحيوان من الاخيار أ ia‏ 
A‏ الإنسان إذا كان معانا بالالهام آشرف وادوم وأجدى وأنفع وأبقى وأرفع من ثمرة 
من الحيوان إذا كان مرفوداً بالاختیار لأن قوة الاختيار فى الحيوان ells‏ « كما أن 
قوة قرة الإلهام فى الإنسان (falls‏ . 


- الفن عمل 


العمل الفنى ماهو إلا عمل يدوى يأتى بنتيجة العلم والفكر والموهية؛ فالعلم هو 
الطريق الاساسی والضرورى للعمل» «فإذا كان قاصراً عن العلم كان العلم كلا على 
العالم» وأنا أعوذ «UL‏ من علم عاد كلاء وأورث Yi‏ وصار فى رقبة صاحبه غلا» (۲۳. 


على أن العمل الفنى هو فوق العلم » بل إن العبلم ليحتاج Lat‏ إلى الفن. ويرد 
آبو حیان على القائلین ob‏ القن هزل والعلم „Ja‏ فيقول 9 «ألا تعلم أن أعمال الدواوين 
الى ينفرد أصحابها فیها بعمل اطساب فقيرة إلى إنشاء الکتب فى فنون ما یصفونه 
ویتعاطونه بل لا سبیل إلى العمل الا بعد تقدمة هذه الکتب التی مدارها على الافهام 
البليغ والبيان المكشوف والاحتجاج الواضح» وذلك يوجد من الكاتب المنشئ» 20. 
البلاغة» هی اد وهی احامعة لثمرات العقل لانها تحق الحق وتبطل الباطل على مايجب 
آن یکون الأمر tado‏ 92 , 

فالعمل الفنی يأتى نتيجة الفكر «فالذوق وان كان طباعياً فإنه مخدوم الفکر» 
() الامتاع \/ ۶ - ۰۱۶۵ والحديلة : الشاكلة. 
زفق رسالة إلى القاضی أبى سهل على بن محمد ۰ نشرت فى دمشق - تحقیق د. كيلانى (رسائل ull‏ حیان التوحیدی» „Car‏ 
(۳) الرسائل ۲/ 44 
(5) الرجم نه ۰۱۰۱ 


۲۵ 


والقکر مفتاح الصنائع البشرية» كما أن الإلهام مستخدم للفکر » والإلهام مفتاح الامور 
الالهیة» 0 

٤‏ - دور النشس 

على أن اليد إذ تتبع الفكرء فانما یکون ذلك ضمن نطاق اللفس اللهمة» ولکن 
منبث فى المسد على خاص مافيه» فاما الفس الناطقة فانها جوهر إلهى» ولیست فى 
الجسد (على خاص ماله فيه) ولكنها مدبرة للجسد» ولم يكن الإنسان إنسانا بالروح» بل 
بالتفس» ولو كان BLY‏ بالروح لم يكن بينه وبين الحمار فرق» N‏ 
وهی التى تدير أمور هذا ابشسد على عكس الروح المنبثة فى الجسد والتسى تسبب له الحياة 


o‏ الإلهام والذانية 


أما الإلهام فإنه ينعكس بالبديهة. وعن أبى سليمان قال أبو حيان: «البديهة تحكى 
الجزء الالهی بالانبجاسء وتزيد على ما يخوص عليه القياس» وتسبق الطالب 
والمتوقع» ۳۱ . 

«والبديهة آبعد (من الروية) من معانی الكون والفساد» وأغنى عن ضروب الاجتهاد 
والاستدلال» والروية آلصق بکمال الجوهر وأشد تصفية للطينة من الكدر» © . 


على أن بلاغة الاسلوب ومتانة الابداع تتمثل عند التوحیدی» دائماء فى التوفیق بين 


الإلهام والروية العسقلية. فليس الفن مجرد تسلية ولعب» بل هو جد ومسژولیة» وليس 
القن ke‏ على صاحبه لانه عمل منتج له مقاصد وأدوار. 

والعمل المركب من البديهة والعقل . 

Ari / ۲ الامتاع‎ )۱( 

۰۱۱۳ / Y الامتاع‎ )( 


(۳) القابسات oo‏ / ۲۳۸ 
)4( القابسات» الصفحة نفسها. 


۳۹ 


op‏ الكلام ینبعث فى أول مبادثه إما عن عفو البديهةء وإما من كد الروية» واما أن 
يكون مركبا منهماء وفيه قوامهما بالأكثر والأقل. ففضيلة عفيو البديهة أنه يكون أصفى» 
وفضيلة كد الروية أنه يكبون أشفي» وفضيلة المركب منهما أنه يكون أوفى. وعيب عفو 
البديهة أن تكون صورة العقل فيه أقل»ء وعيب كد الروية أن تكون صورة الحس فيه أقل» 
وعيب المركب Lage‏ بقدر قسطه منهما: الاغلب والاضعف. على أنه إن jalo‏ هذا 
الرکب من شوائب التكلف» وشوائب التعسف. كان بلیفاً مقبولا رائعا ¿ys‏ تحتضنه 
الصدور» وتختلسه الآذان» وتنتهبه الجالس ویتنانس فيه النافس بعد المنافس. والتفاضل 
الواقع بين البلغاء فى النظم والنثرء إنما هو فى المركب الذى يسمى تاليف ورصفاً. وقد 
يجوز أن تکون صورة العقل فى البديهة aly és‏ تكون صورة الحس فى الروية آلوح» 
إلا أن ذلك من غرائب UT‏ النفس ونوادر آفعال الطبيعة» والدار على العمود الذى سلف 
نعته» ورسا أصله» SON‏ 


ومن هنا يتجلى الدور الذاتى فى الفن» ذلك أن النقس» وهی a‏ بالذات» تبقى 
عند أبى حيان فوق الطبيعة» وإن هذه الذات تستطيع أن تدرك أسرار الطبيعة والوجود 
إدراكاً سامیاً إذا هی تجردت عن التأثيرات الاخری. 


ll‏ كانت النفس فوق الطبيعة» وكانت أفعالها فوق IS DI‏ أعنى فى غير زمان» 
فان ملاحظتها الأمور ليست بسبب الماضى والحاضر ولا المستقبل» بل N‏ عندها فى 
السواءء فمتى لم تعقها عوائق الهيولى والهیولیات؛ وحجب الحس والحسوسات؛ أدركت 
الأمورء وتجلت لها بالارمان» N‏ . ويقول Lal‏ إن النفس علامة بالذات» دراكة 
للأمور بلا زمانء وذلك آنها فوق الطبيعة» والزمان Ul‏ هو تابع للحركة الطبيعية» وكأنه 
إشارة إلى امتدادهاء ولذلك اشتق اسم المدة من OY‏ المدة فعلت والامتداد افتعال» 
وأصلهما واجد من الي (ty‏ 


ومن هنا نصل إلى مفهوم الابداع وميزه عن العمل edil‏ وهو عند التوحيدى 
يقوم على البديهة والإلهام» ثم علی العمل السژول المثقف. 
على أن الإلهام أو البديهة قد تنزلق إلى الارتجال والتفيهق والوهمء يقول أبو حيان: 


۰۱۳۲ /۲ الإمتاع والمؤانة‎ )١( 
. ۹۳ /۳۳ الهرامل والشوامل‎ )۲( 
. ۹۳ /۳۳ الهوامل والشوامل‎ )*( 


۳۷ 





«فإن الكلام صلف تیاه لا یستجیب لكل انسان» ولا يصحب کل لسان» وخطره کثیر» 
ومتعاطیه مغرور» وله إرن کارن (نشاط) المهرء واباء کاباء اخرون» وزهو کزهو الملك» 
وخفق کخفق البرق» هو یستهل مرة ویتعشر مرارآ؛ ويذل طوراً ویعز أطواراء ومادته 
العقل» والعقل سریع N‏ وطریقه على الوهم» والوهم شدید 
السیلان؛ ومجراه على اللسان» واللسان کثیر الطغیان. وهو مركب من اللسفظ اللغوی 
والصوغ الطباعی» والتالیف الصناعی والاستعمال الاصطلاحی» ]03 لابد مسن 
الحافظة على بلاغة البديهة أو صفاء الالهام الفنی بالروية والتدقیق وحسن الاداء والتنفيذ. 
«وهناك یقع التسجب للسامع Y‏ يهجم بفهمه على مالا یظن أنه یظفر به» کمن يعثر 
بمأموله على عقله من تأمیله والبديهة قدرة روحانية فى dhe‏ بشرية» كما أن الروية صورة 
بشرية فى lr‏ روحانیة» (. 


y كان الشعراء العرب يميلون إلى البديهة والطبع» فكان شعرهم عفو الخاطر‎ y 
آمثال آبی تام وبشار وآبی نواس» اتجهوا نحو الصنعة والروية» ولم يكن البحترى راضيا‎ 
الاتجاى فعاد بشعره إلى عهد امرئ القيس «أبى القروح»» وفی ذلك يقول:‎ Lia عن‎ 

ولم يكن أبو القروح يلهج بال منطق ما نوعه وما سببه 

وكان الجاحظ يقول مشيداً بشعر الأقدمين: كل شئ لعرب البداوة إنما هو بديهة 
وارتجال. ويرى البحترى أن الشعر «لْمح تكفى إشارته»» أما دعاة الروية والصنعة فقد 
آرادوا أن يلتزموا فى شعرهم دورا Lol‏ وفکریا وأخلاقياء ولذلك فإن الشعر والإبداع 
عندهم لسا tods au yley‏ بل مسؤولية واعية لدور الشاعر ولبلاغة شعره » He‏ 
الإبداع فيه ولیس بردوده التکسبی؛ وبهذا یقول الشاعر : 

وما لى ضيعة الا الطایا وشعر لا يباع ولا يعار 

A‏ - النفسر أو الذات الإنسانية 


حاصل ما یقول أبو حیان فى الانسان أنه متمیز بالتفس والعقل والتحکم بالعمل» 
وهو إذا كان يتمتع بالروح COL AIS‏ فلأن الروح هی سبب الحياة» آما النفس فهی من 


.4 /١ الإمتاع‎ )١( 
۰۱14۲ ۲ الامتاع‎ )( 


۳۹ 


«ولم يگن الإنسان إنسانا بالروح بل بالنفس» ° . 
ثم یقول : 
«الإنسان تابع للنفس ولیست النفس تابعة للانسان لان الانسان إنسان بالنفس» . 


ولکن ما اثتصود بالتفس وبالروح؟ یعرف أبو حيان الروح: «نها جسم لطیف منبث 
فى الجسد على خاص ما فیه» ¿O‏ ویعرف النفس الناطقة: نها جوهر إلهى» ولیست فى 
الجسد على خاص ما له فيهء ولکنها مدبرة Dal‏ 

فالنفس عند التوحيدى جوهر إلهى» خارجة عن cut!‏ رغم خصوصيتها له على 
عكس الروح Ball‏ فى الجسد التى تسبب له الحياة» سواء أكان الجسد جسد إنسان أم جسد 
حيوان. 

ويجب أن نتبه»ء منذ الآنء إلى أن ثمة لبسا عند ناقلى الفكر الغربى فى ترجمة 
كلمة ESPRIT‏ ار «SPIRIT‏ فتارة تترجم «الروح» وتارة تترجم «النفس» وتارة «الفكر). 

ومن استعراض معنى كلمة «نفس» عند التوحيدىء يتضح لنا أنها تعنى «الذات 
الانسانیة؛ من حيث هی كينونة حية وليس من حيث هی جسد . والانسان هو الوحيد 
الذی يشعر أنه انسان یشعر بذاته ویستطیم أن يميزها عن الکائنات الأخرى» وبخاصة 
الحيوان الذی لایشعر بذاته الا من خلال الغريزةء أما الانسان فانه یمیز ذاته بواسطة الفکر 
cil‏ يدل على الوجود ‏ كما یقول دیکارت أو بواسطة الفطرة - كما يقول فروید. 

يقول أبو حيان: 


Up‏ وهب الانسان الفطرةء وأعين بالفكرة» ورفد بالعقل جمع هذه الخصال وما 
هو أكثر منها لنفسه وفى نفسه» وبسبب هله المزية الظاهرة فضل جميع الحيوان حتى صار 
يبلغ مراده بالتنسيق والاعمال» واستسخراج النافع» وإدراك الحاجات بهاء وهذه المزية التى 
له مستفادة بالعقل 9‚ 


وتتجلی ذات الإنسان با لعقل» فإذا كان 1 لعقر يورث العلم بالذات وی یمیزها عن 
cin. la!‏ فإن هذا إنما ينتج عن العمل» وهو شرط إنسانى» ولا قيمة للعلم بلا عمل: 
(۱) الامتاع ج ۲ ص ۰۱۱۳ 
CY)‏ الإمتاع ج ۰۲ ص ۲۱۵ AAA‏ 
(۲) الامتاع » ج ۲ ص ۰۱۱۳ 
)0( الإمتاع» ج ۰۲ ص ۰.۱۱۳ 
Co)‏ الامتاع: ج ۰۱ صن ۰۱46 VEO‏ 


۳+ 


«فإذا كان العمل قاصرا عن العلی كان العلم YS‏ على العالم "° . 

والصورة العليا للفکر هی الارادة E A‏ آعمالا ولیس معارف مسجردة أو وقائم 
طباعية. وتأتى الإرادة بعد المعرفة» فب‌النظر يفهم الإنسان الأشياءء وبالعمل يبدلهاء 
وبالنظر يمتلك الکون؛ وبالعمل يخلقه ‏ كما يقول كروتشه . 


الاختيارء وفى هذا يقول التوحيدى: 


«الذوق وان كان cLelb‏ فإنه مخدوم الفكرء والفكر مفتاح الصنائع البشرية» كما 
أن الإلهام مستخدم للفکر » والالهام مفتاح الامور الالهیة» m‏ 5 


أما الحيوانء فيتمتع بدوافع الغريزة» فهى التى تلهمه فى تصرفاته المتشابهة. ولكن 
للإنسان نصیباً thy‏ من غرائزه ترفده فى اختبار تصرفاته» وثمرة ذلك تصرف متميز ونافع 
ودائم . 

وكذلك الحيوانء فله نصيب ضعيف من الاختیار» كما هو OLA‏ النحلء يقول 
أبو حیان: «وکذلك يكون النحل Lal‏ صح له من الاختيار قسط فى إلهامه حتى يكون 
ذلك معینا له فى اضطراره؛ OY‏ قوة الاختيار عند الحيوان كالحلم» كما أن قوة الالهام فى 
الانسان کالظل» 8 


وإذا كان الحيوان يشترك مع الانسان فى مارسة العمل الغريزى الفطری» فإنه 
لايستطيع of‏ يشاركه فى ممارسة العمل العقلى أبدا. ومراحل العمل العقلى الإرادة 
والتعبير. والادراك العقلى للأشياء يحدد قيمتها الأخلاقية والاجتماعية والافتصادیة» وهی 
ميزة إنسانية لايقدر عليها الحيوان» مهما بلغت درجة تدريبه؛ فالببغاء والقرد والكلب 
وجميع حيوانات السيرك التى يجرى تدريبهاء قد تقوم بأعمال تتجاوز الألوف الغريزى 
وردود الفعل الشرطية» ولكنها لاتصل إلى حدود الإدراك العقلى واللحاكمة. وقد نتوهم 


۰۱۰۲ التوحيدى: الرسائل» ص‎ )١( 

۰۱۰۲ كروتشهء الرجم نفسه» ص‎ (N 
AY التوحيدى: الامتاع. ج ۰۲ ص‎ )۲( 
VEL ص‎ ob الإمتاع؛‎ )4( 


۳۱ 


be. آبدا لن نتوهم أن الحيوان قادر على التعبیر عن الدرکات کالانسان‎ ES, «wh 


یحتوی اليوانية إلى الغريزية» ولکن الحيوان لا يستطيع أن یتصف بالعقلانية 


الانسائیة» (۲۲. 


ویری کروتشه Of‏ العمل العقلی یفرز تصورات. أما العمل الفنی فانه بفرز صورا». 
العلمی الصرف يستعصى على الانسان غير العالم» وهو لا یعنی الانسان البدع بالتفضیل. 

وقد لا تکون تصورات الانسان العادی خلاقة متقدمة بل تبقی غالبا عند حدود 
التدبير والمتنفعة عثدما لاتکون هذه التصورات قائمة على محاكمة منطقية. وحسب A‏ 
حیان یمتاز الانسان العادی بالعقل والنظر فى الأمور التأفعة والضارة وبالنطق لإبراز ما 
استفاده من العقل بواسطة النظر O‏ 


)۱( الهرامل» ۳ ص ۲۳۰ ۰.۲۳۱ 
)1( كروتشه المرجع نقسه» ص ‚EI‏ 
m‏ التوحيدى: الهرامل » ج »١‏ ص 4. 


۳۲ 


الفصل الفالث 





الفن والطبيهجة 
KINN‏ 





١‏ العمل الفنی یتجه إلى 
مماثلة ias tol‏ 


۲. الطييعة تحتاج الفن 


Y‏ تحريف الطبيعة بقوة 
é :‏ 0 


الفكر الجمالی 





۱ - العمل الفنی يتجه إلى مائلة الطبيعة 
' إن مبدا المحاكاة الذى باخذ معينه من فلسفة أرسطوء أوجد معارضين له فى 

الغرب » منهم شیلنج الذى قال: «عندما يريد الفنان أن يستمد من الطبیعة» تتجلی له مثل 
الطبيعة عندما يستجلى نفسه». ويؤكد نوفاليس على دور النفس والعالم الداخلی فى 
تكوين العمل الفنى. ويصل الرومانتيون إلى حدود إلغاء دور الطبيعة فی تاليف العمل 
أما كروتشه فلقد اعتبر الطبيعة خرساء ما لم ينطقها الفنان عن طريق الحدس الذى 
يسبق التعبير» ومع ذلك فان est A‏ طابع رومانتی» كما | يرفض 
الطابع الكلاسى . حول peo‏ 00 3 

وقتار الطبيعة على A‏ فى أن الفن یقوم محاکناة ill‏ الإلهية Tall‏ ونسخها. 
ویذکر آبو حيان على لسان مسکویه Of‏ الطبيعة فوق (AD‏ الصناعبة» oly‏ الفن دون 
الطبيعة» وأن دور الفن التشبه بالطبیعة» ولیس بقدرة الفنان أن یتجاوز ذلك Leu‏ 
اکمالها Sy.‏ قوة الطبيعة فى آنها الهیت u‏ الفن فهو بشری ی هن الطبيعة . 
ولیس عقدرة أية قوة بشریه 2 أن تتساوی مع قوة إلهية» الا عن طریق en‏ 
والفن متناه على عكس الطبيعة» وليس من لمكن أن يصل لقن إلى معارضة الطبيعة إلا 
عن طريق البرهان الواضح» O)‏ 

Y‏ الطبيعة تحتاج الفن: 


على أن آفضلية الطبيعة على الفن ليست ثابتة» فان للحس دوره فى تعدیل وتحویر 
(۱) الامتاع والزانسة ۲/ ۰۳۹ 


۳۵ 


الطبيعة؛ oY‏ الاشیاء لايمكن أن تتمائل بالاطلاق. ولهذا فاننا نری التوحیدی یمود إلى 
عرض الرأى القابل» من أن الطبيعة qué‏ الفن «Las‏ فلقد سمع التوحيدى وآبوسلیمان 
Lil‏ یخنی » فترنح الا صحاب وتهادرا le os‏ وقال أحدهم : y)»‏ كان لهذا من یخرجه 
ويغنى به ويأخذه بالطرائق الوتلفة OUI,‏ الختلفة لكان یظهر أنه آية» pay‏ فتنة. فانه 
uns‏ الطبع یدیع 4( )0 

ولقد آثار هذا القول مشكلة علاقة الطبيعة بالصناعة فقال آبو سلیمان: «إن الطبيعة 
إنما احتاجت إلى الصنباعة فى هذا الکان. OY‏ الصناعة هنا تستجلی من النفس والعقل» 
وتملى على الطبيعة. وقد صح أن in all‏ مرتبتها دون التفس» تقبل آثارها وتتمثل آمرها 
وتكمل بكمالهاء وتعمل على استعمالهاء وتكتب بإملائهاء وترسم بإلقائهاء والموسيقى 
حاصل للنفس موجود فيها على نوع لطيف وصنف شریف. فالموسيقار إذا صادف طبيعة 
قابلة ومادة مستجية وقريحة مواتية وآلة منقادة» أفرغ علیها aut‏ العقل والنفس ليوسا 
«Lip‏ وتالیفا معجباً واعطاها صورة معشوقة وحلية سرموقة» وقوته فى ذلك تکون 
بمواصلة النفس الناطقة. فمن ها هنا احتاجت الطبيعة إلى الصناعة. لانها وصلت إلى 
كمالها من ناحية النفس الناطقة بواسطة الصناعة الحادثة التى من شانها استملاء مالیس لها 
واملاء ما یحصل فيهاء استکمالا با Job‏ وكمالاً لا تعطی» (۳). 

Y‏ تحريف الطبيعة بقوء النفس 

یفرق آبو حيان بين الصورة - الطبيعة وهی صورة الواقع أو الوضوع بذاته» والصورة 
القنية الشبهة التی تفارق الاضل مفارقة تامة أو محدودة» وهذا مایسمی بتحویر الواقع . 

«کل جسم له صورة فانه لایقبل صورة آخری من جنس صورته IN‏ البتف الا 
بعد مفارقته الصورة الاولی» ومثال ذلك أن الجسم |ذا قبل صورة أو شکلا کالتثلیث» 
فليس یقبل شکلا آخر من التربيع والتدویر الا بعد مفارقته الشکل الاول» ("). 

ولکن الفنان البدع یسعی إلى مشاكلة فى التشبیه وفی ذلك مهارة وارضاء للمتذوقین 
الذين لا يرغبون بمشابهة الثل والقیاس دائما. ولهذا یقول التوحیدی: 
۱٩۳ olla (4)‏ / ۱۱۴ - 154. ۱ 


¿tó (Y) 


۳ الهوامل ص WV‏ - صن ‚rei‘‏ 


۳۹ 


الما تميزت الاشیاء فى الاصول تلاقت ببعض التشابه فى الفروع» ولا تباينت الاشیاء 


اجتمعت متفرقة» (). 


والتوحیدی یعتمد فى الصورة - الطبيعة على الشفس ؛ أى على الذاتء دون أن 


- الطبيعة ليست هی الطلق» بل هی من آثار هذا الطلق» كان التعامل معها‎ oY, 
بقوة النفس - أساس العمل الفنی التشییهی الذی لانرى مبرراً لنعه وتحريمه.‎ 

ولکننا مع ذلك نعترف ob‏ الانسان لایستطیم أن یضاهی الطلق فى خلق الطبيعة 
تستمد جمالها من HU‏ أما مرتسم الطبيعة على اللوح الذى غارس عليه التصویر e‏ فإنه 
يستمد جماله من المخلوق الذى لايستطيع أن يرقى إلى مرتبة SL‏ «وأن أشد الناس 
Litio‏ يوم القيامة الص‌ورون الذین يضاهون بخلق CL‏ كما ورد فى الحديث 
الصحیح AN‏ 


ولذلك فان التصوير الطبیعی یبقی محرفا نافصا نسبیا ومع ذلك فإنه يرنو إلى 
الاطلاق والانسان موجود إذا كان يرنو إلى الاطلاق» وهو دائم السعی إلى الکمال» 
ودائم البحث عن الجمال» وهدفه الخلود والجلال. 


— ey 


(۱) الهوامل ص Ne‏ 
(۲) انظر كتابنا: الفن الاسلامی - دار طلاس ur‏ ۹۰ ومابعدها. 








الابداع فد اسلوب Si‏ حبان 


Mn 
ابو حیان التوحیدی الفنان‎ ۱ 


الأديب. 


؟".نموذجان من بلاغة 
أبى حيان: (تعسریف 
العرب) و (تعريف الغرية). 


۶ الم ال والستناسب. 





١‏ أبو حيان التوحیدی الفنان الأديب 


عاش آبو حيان فى عصر أدبى غلبت عليه الجمالية اللفظية» والبديعية والزخرفة» 
كما بدا ذلك فى اسلوب ابن عباد أو الحريرى أو الخوارزمى من معاصريه. على أن آبا 
حيان سلك مسلك الثقافة الرصينة العميقة والتجا إلى القن فى الكلامء Lene‏ عن أصدق 
ما تعتلج به نفسهء ويحلق خیاله. فكان له أسلوب متفرد أصبح ظاهرة مستقلة انضمت 
إلى أسلوب آمشاله من بعض آدباء زمانه» من أمثال مسكويه وابن إسحاق e glad‏ وقد 
ترعرعت هذه الظاهرة بهدى آثار الجاحظ وأسلويه. ولكن فساد الذوق الجمالى الشائع منع 
أكثر الناس من إدراك آهمية آبی حيان البلاغية الفنية» واستمر الجهل بأبى حيانء وإغفال 
أهمية أسلوبه وفنيته فى الكتابة والرواية حتى عهد قريب. 


يقول الستشرق «آدم متز» فى كتابه (الحضارة الإسلامية فى القرن الرابع الهجرى) 
بمعرض الحديث عن الأسلوب البديعى فى ذلك القرن: «وقد بلغ أبو حيان المتوفى ۰ه 
(كذا) مرتبة الأستاذية لهذه الطريقة. وأول ما نلاحظه أنه كان We‏ بدقائق الاسلوب 
الرائع» cade Lol‏ غير أننا نكاد لا نلاحظ فى أسلوبه ذلك التكلف الذى نجده عند غيره 
من الادباء» ولم يكتب فى النشر العربى بعد (أبى حيان) ماهو أسهل وأقوى وأشد تعبيراً 
عن شخصية صاحبه ما كتبه آبو حبان» ولكن الجمهور كان يميل إلى طريقة الآخرين فى 
البديع . 


٤١ 


ولقد كان آبو حیان فناناً غريياً بين OLS, copas Jal‏ یعانی وحشة من یرتفع عن أهل 


ویری محمد کرد على فى تصوير أبى حیان الا بداعی «ماتقف عنده العقول sb‏ 
إذ أضحت اللغة على يده مرنة مرونة العجین فى يد الصور الحاذق» (5) . 


ويحاول عبد الرازق محيى الدين دراسة أبى حيان دراسة علمية فى كتابه الذى صدر 
عام 1924« وهی أول دراسة خاصة عند التوحيدى» وفيها يقول: 


«مادة فن الرجل ینتزعها من جماع مایهجس بنفسه أو يلوح لعينيه أو يمر على سمعه فقد 
تکون هاجساً gas‏ وقد یکون مدرکاً عقلياء كما قد تکون منظراً شهده أو قصة نمت 
إليه» أو رأيا قال به غیره. ولکن مادة هذا الفن LY‏ لها فى رأيه أن تکون من تلك العادن 
الكريمةء والجواهر النفيسة التى تشبت للصقل والصهر ولا يزيدها ذلك إلا نضارة وطراوة 
lays‏ ورنينآء فیتسناول آنذاك الادة الغفل بيد الفتان الماهر والصائغ الصناع» فلا يفتأ 
یدخل عليها من فنهء ويشيع فيها من روحه مايبعث فيها الحياة والقوة والجمال» AD‏ 


إن الحديث عن اسلوب أبى حيان التوحيدى الفنى يفتح لنا الباب واسعاً لعرض آرائه 
فى فلسفة الجمال والفن. ذلك أن الفنان البدع قادر أكثر من غسيره على تحليل أعسماله 
والغوص فى أبعادها الفلسفيةء وعلی تجميع المبادئ الجمالية التى تشكل مفهومه الفنى. 
فإذا تذكرنا أن Ole Uf‏ لم يكن مجرد أديب عنى بروائع الأشكال اللفظية» بل كان فيلسوفاً 
بحث عن القیقة» وآثار التساؤل إزاء جميع المقولات الصعبة أو المحرمة فى زمانه» وكان 
له جواب جرىء عميق» وأنه كان لغويأونحويآء بل موسوعة لغوية جاهزت» وكان ناقداً فنيا 
عميق الغورء فإننا بذلك نجد أنفسنا أمام أول فنان وفيلسوف فن فى تاريخ الإبداع 
العربى» استطاع أن يقدم فلسفته الجمالية عن خبرة جمالية إبداعية» واستطاع أيضاً أن 
- پلخص مفهوم فلسفة الفن عند العرب منذ القرن الرابع الهجرى. 
1 آدم Loja pe‏ أبو ريدة ۱/ ۳۹۰ ap ۱۹۶۰ ple‏ 


)1( محمد کرد de‏ الثثر الفنی [Y‏ ۱۹۳ 
(۳) عبد الرزاق owe‏ : آبو حیان التوحیدی - سيرته وآثاره القاهرة - مکتبة الخانجى ‏ ۱۹4۹ - ص ¿VEO‏ 


4۲ 


ویقول دکتور إحسان عباس: «ولاول مرة فى تاريخ الادب العربی نشهد فناناً اصیلاً لا 
یعجز فنه عن الاضطلاع Gol‏ الحقائق الفلسفية. Gls‏ یمن Ob‏ فنه قادر على أن یمسح کل 
شئء بصبفته . ورف رفیف JA‏ على الحقائق الحافية والافکار العقدة» I‏ 

Y‏ نموذجان من بلاغة آبی حيان 

إذا كان أبو حيان اعظم کتاب النشر» قاطبة كما یقول متز» فهو کاتب ذو قضية» یمن 
بها ويبشر بها باسلوب بلیغ هو آعذب من الشعر صياغة» وأعمق من القلسفة (ALE‏ وأدق 
من القانون إحكاماً Baily‏ ولنسمعه یعرف العرب - فى جاهلیتهم وبعد (سلامهم - ویدانع 
عن اصالتهم وشخصيتهم وهو فى معرض الرد على الجيهانى CO‏ ثم لنسمعه یتحدث عن 
الغربة : 

«والعرب - رحمك الله أحسن الناس Ye‏ وعيشاً إذا جادتهم السماء» وصدقتهم 
الانواء N‏ وازدانت الأرض» فهدلت الثمار» واطردت الاودیة» وكثر اللبن والاقط © 

0 

والجبن واللحم والرطب والتمر والقمح» وقامت لهم الاسواق» وطابت الرابع» وفشا 
الخصب» وتوالى النتاج» واتصلت الميرة» وصدق المصاب y A‏ النتجع» وتلاقت 
القبائل علی الحاضر m‏ وتقاولوا وتار وتعاقدوا وتعاهدواه وتزاوروا وتناشدواء 
وعقدوا الل ونطقوا بالحكم» وقروا sa‏ ووصلوا العفات وزودوا السابلة» 
وأرشدوا «Jal‏ وقاموا با لحمالات» وفکوا الاسری؛ وتداعوا #0 e úl‏ وتعافوا 
gn (4)‏ ۰ 3 وتنافسوا فى أفعال المعروف» وهذا وهم فى مساقط رؤوسهمء بين جبالهم 
ورماحهم متا شئ آبائهم وأجدادهي وموالد آملهم (Y;‏ على جاهليتهم الاولی 
)1( إحسان عباس - ابو حيان التوحیدی ATE‏ 
(۲) الامتاع ۱/ ۸۵ - ۰۸۵ 
(۳) الانواء : الامطار. 
)4( الافط : من اللبن والیپ . 
)0( الصاب : المقصد. 
(5) أرفغ له المعاش: وسعه. 
(۷) المحاضر: الناهل. 
(A)‏ تداعوا الجفلى: أى دعا بعضهم بعضا إلى الطعام . 
)4( وتعافوا : أى كرهوا. 
(۱۰) والتقرى : الدعوى الخاصة. 


ty 


. والثانية» وقد رأيت حين هبّت ریحهم وأشرقت دولتهم بالدعوة. وانتشرت باللمة» وعزت 
ملتهم بالنبوة» وغلست نبوتهم بالشريعة» ورسختِ شريعتهم بالخلافة» ونضرت خلانتهم 
بالسياسة الدينية والدنيوية» كيف تحولت جميع الامم إليهم» وكيف وقعت فضائل الاجیال 
عليهم من غير أن طلبوها وكدحوا فى حيازتها أو تعبوا فى نيلهاء بل جاءتهم هذه المناقب 
والمفاخر» وهذه النوادر من Tae pl‏ وقطنت بين أطناب بيوتهم سهواً sa,‏ . 


ثم يقول التوحیدی: 


«فالذی لا شك فيه من وصف العرب» ولا جاحد له من حالها؛ آنه ليس على وجه 
الارض جيل من الناس ینزلون القفر» ویتتجعون السحاب والقطرء ويعالجون الابل والخيل 
والغتم وغيرهاء ويستبدون فى مصالحهم بكل ما pe‏ وهانء وبکل ماقل Sy‏ وبکل 
ما سهل ros‏ ویرجون الخير من السماء فى صوبهاء ومن الارض فى تباتهاء مع مراعاة 
الاوان بعد الاوان وثقة JUL‏ بعد الحال وتبصرة فیما یفعل ويجتنب» ما للعرب فیما قدمنا 
وصفه» وکررنا شرحه من علمهم بالخصب والجدب» واللین والقسوة؛ والحر والبرد؛ 
والرياح المختلغة؛ والسحائب الكاذبة» والخایل الصادقة» والأنواء المحمودة والمأمومة» 
والاسباب الغريبة العجيبة . وهذا لأنهم مع توحشهم مستانسون» وفى بواديهم حاضرون» 
فقد اجتمع لهم من عادات الحاضرة أحسن العادات» ومن أخلاق البادية آطهر الاخلاق» . 


«وهذا المعنى على هذا النظم قد عدمه أصحاب المدن وآرباب اضر OY‏ الدناءة 
والرقت» والكيس والهين» واقلابة واضداع» ast,‏ والکر» cl,‏ تغلب على هؤلاء 
وتملكهم. لان مدار آمرهم على العاملات السيشة» والکذب فى الحس والخلف فى 
الوعد» MP‏ 


+ 


والعرب قد قدّسها الله عن هذا الباب بأسره "“ وجبّلها على آشرف الاخلاق 
بقدرته؛ ولهذا تجد أحدهم وهو فى البت حافيا حاسراً يذكر الکرم؛ ویفتخر بالحمدة 
ویتحل التجدة» ويحتمل الكَل» ويضحك فى وجه الضيف ويستقبله بالبشرء ويقول: 
dot‏ إن الحديث من القرى»ء ثم لا يقنع ببث العرف» وفعل اشیر» والصبر على 
OY)‏ سهوا رهوا: اي ee eA‏ 


(1) الرجم نفه ۰۲۸ 
(۳) الإمتاع ۱ ۸۲. والیت: هو كاءء والکل : الضعیف. 





gt 


النوائب» حتی يحض الصغير والکبیر على ذلك ویدعو إليه؛ ویستتهسضه نحوه؛ ويكلفه 
مجهوده وعفوه. 

تعریف الغربة: 

وفی ats‏ (الإشارات الإلهية) رسالة (با) تتعلق بالغربة وصل فيها التوحیدی كما فى 
الإشارات إلى ذروة البلاغة. 

«سالتنی - رقق الله oJ‏ وعطّف على ALG‏ - أن أذكر لك الغريب ومحه ay‏ 
لك الغربة وعجائبهاء رآمر فى اضعاف ذلك بأسرار لطيفة ومعان شريفة» ما معرضاه 
وإما ul, Nr‏ ما وإما مقريا. فكنت على أن أجيبك إلى ذلك 

ثم el‏ وجدت فى حالى شاغلاً عنك» وحائلاً دونك» ومفرقا بینی وبينك. وكيف 
أخفض lige‏ الآن ع وم en‏ أقول Hoan‏ ت e el‏ وعلى ماذا أجزع؟ 





إن oh is SER BEE‏ ركائبه ذليل 

و A‏ ولسااله ابدا كليل 

والناس ينصرٌ بعضهم Li‏ وناصره قليل 
وقال آخر 

وما Le‏ من E‏ لب أعضلت age O‏ ولکنن العسزیب فتریب. 


يا هذا! هذا هذا وصف غریب نای عن طريق ی بالا copay‏ ریمد عن O‏ 
اخشونة واللین» ولعله عاقرهم الکاس بين الغدران «lS‏ واجتلی بعينه کا 
الحدق والرياض ؛ ثم إن كان عاقبة ذلك كله إلى الذهاب والانقراض» فأين أنت عن قريب 
قد طالت غربته فى ey‏ وقل حظه ونصيبه من حبيبه وسكنه؟! وأين أنت عن غريب لا 
سبیل له إلا الاوطان» ولا طاقة به على الاستیطان؟! قد علاه الشحوب وهو فى کن» 
وغلبه الحزن حتى صار كانه شن ("2. إن نطق نطق حزنان منقطعاء وان سكت سركت" 





. واختضوضل: ندى وابتل» فهر خضل وخاضل‎ Je واحضل‎ Mas خضل (من باب فرح)‎ (Y) 
الشن (وبهاء) القرية الق الصغيرة . والجمع : شنان.‎ (1) 


to 


حيران مرتدعا؛ وان قرب قرب خاضعاء وان بعد بعد خاشعاء وإن ظهر ظهر HSS‏ وان 
توارى توارى علیلا؛ وإن طلب طلب والیاس غالب عليه؛ وان أمسك أمسك والبلاء 
قاصد إليه؛ وإن اع أصبح حائل اللون من وساوس الفكرء وان أمسسى أمسى Ln‏ 
السر من هواتك الستر؛ وان قال قال هائباء وان سكت سكت خائبا؛ قد أكله dit‏ 
ومصه الذبول» وحالفه النحول» لا يتمنى إلا على بعض بنى جنسه» حتى یفضی إليه 
بكامنات نفسه؛ ويتعلّل برؤية طلعته» ويتذكر لشاهدته قديم tab gh‏ فینثر الدموع على 
صحن cod‏ طالباً للراحة من كده. 

وقد قيل: الغريب من جفاه. الحبيب. وأنا أقول: بل الغريب من واصله الحبيب» بل 
الغريب من تغافل عنه الرقیسب بل الغريب من حاباه الشريب OP‏ بل الغريب من نودى 
من قریب. بل الغريب من هو فى غربته غريب» بل الغريب من ليس له نسیب» بل 
الغريب من ليس له من الحق نصیب . فإذا كان هذا صحيحاء فتعال حتى نبكى على حال 
أحدثت هذه التفوة» وأورثت هذه الحفوة: 

لعل انحدار الدمع یعقب راحة من الوجد أو يشفى OE‏ 

يا هذا! الغريب من غربت شمس جماله واغترب عن حبيبه وعذاله» وأغرب فى 
آقواله de‏ وغرب فى إدباره وإقباله» وا فى طمره m‏ وسرباله. يا la‏ 
الغریب من نطق dios‏ بالحنة بعد المحئة» وذل عنوانه ‚de‏ الفتنة عقب الفتئة» وبانت 
حقيقته فيه فى الفينة حد الفينة. الغریب من إن حضر كان غاثبا» وان غاب كان حاضراً. 
الغريب من إن رأيته لم تعرفه» وان لم تره لم تستعرفه. أما سمعت القائل حين قال: 

بم التعلل ؟! لا أهل ولا زمن ولا نديم» ولا کاس » ولا سکن 0( 
هذا وصف رجل لحقته الغربة» فتمنی أدلا یانس cog‏ ووطناً يأوى إليهء وندیما 
يحل عقد سره معه» وكأسا ينتشى منهاء وسکنا یتوادع عنده. 

۳ جمالية اسلوب آبی حیان: 

ولتساءل الآن عن الجمالية التی تفرد بها آبو حیان فى بلاغته الادبیة» لثری الجواب 

واضحا فى حدیثه فى كتابه (البصائر والذخائر): «وينبغى أن تعلم» أن من أراد خطابة 
(1) الشريب: من يشارك فى الشرب: من يستقى أو يسقى معك» النديم: ويقصد به ندیم الحبوب. 
)1( هذا البيت لذى الرمة (راجع دیوانه. نشر کارتنی» ص ۰4٩۲‏ بيت رقم ۲. كمبردج سنة 1919م / ۱۳۳۷ه). 


(۳) الطمر: الثوب البالى » والسربال: ¿yal‏ أو كل ما يلبس. 
(ED‏ اکن (محركة) كل ما يستأنس به. 


3 


البلغاء على طريقة الأدباء؛ ومجاراة الحكماء على عادة الفضلاء؛ احتاج ضرورة إلى تقدیم 
العناية باصول الاساس» وحفظ فصول هی الارکان» ولن ینفعها تقدیمها دون إحكامهاء 
كما لا یجدی عليه حفظها دون عرفانهاء فمن أوائل تلك العناية جمم بدد الکلام» ثم 
الصبر على دراسة محاسنه» ثم الرياضة بتألیف ما شاکل كثيراً منه» أو وقع قريبا إليه» 
وتنزيل ذلك على شرح الحال ألا یقتصر على معرفة التألیف» دون معرفة حسن CAS‏ 
ثم لا يقف مع اللفظ وان كان بارعا رشيقاً حتى يفلى الصنی فلياء ويتصفح المغزى 
تصفحاء ويقضى من حقه ما يلزم فى حكم العقل ليبرأ من عارض سقم» ويسلم من 
ظاهره استحالة» ويعتمد حقيقته أولا ثم يوشيه Lb‏ ليترقرق عليه ماء الصدقء ويبدو منه 
لالاء احقيقة» ولن يتم ذلك حتی یتجنب غريب اللفظ» ووحشیه و وبدويه» 
وينزل عن ربوة ذى العنجهية وأصحاب اللوثة وأرباب العظمة» بعد أن يرنفى عن مساقط 
العامة فى هجر كلامهاء ومرذول تأليفها» ١‏ . 


فهو يضع أمام نفسه شروطاً دقيقة إذا استوفاها حقق أسلوباً بليغا حکیما؛ وابرز هذه 
الشروط هى: ۲ 


أولا: العناية باصول وأركان البلاغة وتقديمها محكمة عميق الدراية بها. 
ثانيا: التدقيق فى الالفاظ واختيار الجميل منها. 


ثالثاً: تنزيل اللفظ على call‏ القصود دون أن يغريه اللفظ الجميل ويقف عنده» 
فيقع فى سقم وشكلية لا قيمة فيها. 
ds y Lal,‏ التأكد كلاه الصورة للمضمون» يعود LA y‏ ما أبدعه . 


فیحذف Lil‏ الغریب الستکره» کی لا ینعزل فى أسلوبه مع ذوی العنجهية والترفع 
الکاذب؛ وهم التحذلقون. ولا ینغمر فى آسالیب التألیف الرخیص الذى يمازسه العامة 
والتطفلون على البلاغة . 5 


(۱) البصاثر ۳/ 4۲۲ تحقيق إبراهيم BAS‏ 


aN. 


لقد ثر آبو حیان مقهومه الجمالى والتقنی هذا فى کتبه جمیعاً ومنها قوله: «مذا فن 
Y‏ تستغتى - اعزك الله - عنه عند موازنة الکلام وتشقیق اللفظ. وایضاح الراد» وتمييز 
التشابه . فقس على بابه بالقیاس الصحیح. والسماع القصیح وستقع من ذلك على شئ 
كثير فى هذا الکتاب إن شاء الله تعالی» ۲۱ . ثم یقول: «ومهما شککت Led‏ يرد عليك 
فى هذا الکتاب فلا شك آنی قد نثرت لك فيه اللؤلؤ والرجان والعسقيق والعقیان» 
وهكذا يكون عمل من طب لمن Mu‏ 


ولقد تأثر أبو حيان باسلوب الجاحظ واعجب به. ولسمعه يعلن عن إعجابه هذا 
فيما يقول: 


«ومتی رأيت ديباجة كلامه ریت حوكاً كشير الوشى» قليل الصنعة بعيد التکلف» 
حلو الحلىء مليح العطل له سلاسة كسلاسة الاء» ورقة كرقة الهواء» وحلاوة الناطل» 
وعزة كعزة كليب وائل» فسبحان من سخر له الييان وعلمه. وسلم فى يديه قصب الرهان 
وقدمه» مع الاتساع العجيب» والاستعارة الصابة والكناية الثابتةء والتصريح المغتى e‏ 
والتعريض الینی» والعنی الجيدء واللفظ الفخم والطلاوة الطاهرة: والحلاوة احاضرة. إن 
جد لم پسبق» ون هزل لم یلحق» وان قال لم یعارض» وان سكت لم یمرض له» (©. 


. ویقوم أسلوب آیی حيان على الازدواج والسجع» وهما من الحسنات البديعية التى 
طفت على أساليب الأدباء فى ذلك العصرء على أن موسيقى الكلمات كان آشد طني 
وجرساً عند التوحيدى منه عند الجاحظء وان كان هذا يبعدها عن جدية العنی وجلال 
القصود أحياتاء على عکس الامر عند الجاحظ . ولقد آجاد التوحيدى فى تنويع العبارات 
رغية منه فى استعمال آقصی ما لديه من مخزون الكلمةء كأنه بذلك مصور لا تقعده 
أصناف al JY‏ عن رصفها فى وحدة باهرة» أو هو موسیقی لا يعجز عن توحيد الانغام 
والإيقاعات والمطايقات فى ملحنة متناسقة ولكنه فى ذلك أسير نوع من التطوير الوسیقی 
الذى il,‏ بالقوة شیتا فشیثاً حتى يصل غايته» متقفياً فى ذلك نوازع النفس وانفعالاتهاء 
لنسمع إليه يقول: «وقد شاهدت ناسا فى السفر والحضرء صغاراً وكباراً وأوساطاًء فما 
() الیصائر والقخائر ۴/ ٠٠١‏ تحقيق د. كيلانى ۰۱۹18 

7 . الرجم تفه ۱۲ - تحقيق احمد امین‎ AT) 

(۳) البساتر ۱۹۷ - ۰۱۹۸ تحقیق احمد آمین. 


£A 


شاهدت من يدين بالجد؛ ویتحلی بالجود» ویرتدی بالعفو» ویتاژر باحلم» ويعطى 
بازاف» ویفرح بالاضیاف» ویصل الإسعاف بالإسعافء والإتحاف بالاحاف» 
غیرك» ٩‏ . 

ويفرد الدکتور إحسان عباس بحثاً Lol‏ لطريقة أبى حيان الفنية فيقول: of)‏ عبارة 
التوحیدی قائمة فى الظاهر على الازدواج الشوب بالسجع» أو على السجع وحده فى 
بعض الأحيان»ء غير آنها فى الداخل مؤسسة على ضروب من التفن اللفظى كالتفريع 
والتنويع فى حرف الحر» والتولدء والاستكثار من الفاتحة الواحدةء بالاستفهام أو التمنى أو 
التعجب أو ما إلى ذلك» 07 ويشبه التوحيدى فى ذلك الجاحظ فى اسلوبه» ومثال ذلك 
قوله: «وقد تعرف ما فى الشك من الحيرةء وما فى الحيرة من القلقء وما فى القلق من 
النصب» وما فى النصب من طول الفكرة» وما فى طول الفكرة من الوحشةء وما فى 
الوحشة من التعرض للوساوس والخفقة» O‏ 

وسترى تفسير هذه السلسلة من التولید عند حديثنا عن الديالكتيك. ولنقارن هذا 
الاسلوب مع أسلوب التوحيدى فيما يكتب فى معرض تجهيل السائل: «أتسأل عن النظمء 
وأنت لا تعرف الرقم ولا ¿ll‏ ولا الصرم ولا الردم» 29. 

ولا ينفى زكريا إبراهيم O‏ علاقة اسلوب أبى حيان بالجاحظء ولكنه یری «أن 
أسلوب التوحيدى هو التوحيدى نفسه»» جریا على العبارة المأثورة التى تقول «إن الأسلوب 
هو الإنسان نفسه»» ويتجلى ذلك فى أسلوبه فى (الإشارات الالهیة)» حيث نرى أسلوب 
الادیب الفيلسوف الذى يسترسل فى شرح المعنى افلا يتفجفج فى الأسلوب على حساب 
المعنى» ولا يتدفق فى المعنى وبنسى الاسلوب»» على حد قول أحمد أمين N‏ 

٤‏ الجمال والتناسب: 


یری عبد القاهر الجرجانى (ت AV‏ نظريته «النظم» of‏ «الالفاظ ترتبط بالعانی من 


. ٠٤۹ الرسائل‎ )١( 

(۲) أبو حيان التوحیدی ۱۵۳. 

(۳) الجاحظء التربيع والتدویر ۳۵. 

)8( ضرب من الوشی . 

)0( مثالب الوزیرین - تحقیق د. کیلانی ۱۷۷ . 

() أبو حبان التوحیدی »ط القاهرة »الدار الصوية ااتالیف والترجمة. 
(Y)‏ مقدمة «البصائر والاخاثر» . 


الفکر الجمالی - 4 4 


خلال النظمء ol,‏ الا بداع الفنى لا يتم بإفراغ العانی التناثرة فى قوالب شعرية کیفما اتفق» 
KL‏ هی کل وجدانی متماسك متناسق» ولكل جزء دلالته» وهی دلالة ترتيط بالكل 
ارتباطا عضویا» Y‏ 


وهو يرى التناسب مقیاس الابداع فى الصياغة الفنية لإخراج التعبير فى أجلى صورة 
وأبدعها. وعنده تلتقى فلسفة اللغة بفلسفة الفن. وتبقى نظريحه فى النظم صالحة لدراسة 
الادب ونقده؛ LEN‏ تعتمد على علم النحو. ولكننا e‏ إذا تذكرنا أن phe‏ التحو كعلم 
ابشمال» لكل منهما قواعد ثابتة بحسب كل لغة أدبية» أو لغة فنية» تكون لدينا اساس 
لتحدید البلاغة والابداع عنده . 


ولکن الكلام عند آبی حیان «مركب من اللفظ اللغوی» والصوغ الطباعی» 
الصنعة أو التقنية . ۱ 


ثم یتحدث أبو dle‏ عن شرط آخر وهو الاتقان والروية . فیقول: 
«الأن من يرد عليه ALLS‏ فليس یعلم أسرعت فيه أم ابطات وإنما ینظر آصبت فيه 


على غلطعك» ‚wm‏ 


ولكن النظم عند الجرجانى يقوم على العقل» آما التناسب عند التوحيدى فيقوم على 
الحدس» يؤكد التوحيدى على التناسق والتناسب الداخلی فى العمل الفنى؛ فهو لا يرى 
الحمال مجرد ls‏ موضوعی » بين الاعضاء والاجزاء» بل إن دور النفس فى تقرير هذا 


Lo فى الاعضاء وتناسب بين الاجزاء مقبول‎ JLS» عند التوحيدى‎ JL 
النفس» (. ویوضح هذا الکلم بقوله:‎ 


)1( الجرجائى عبد القاهر: دلائل الاعجار. یروت ۰۱۹۸۷ ص ۲۹۵ ۰ ۳۰۰. 
)1( الامتاع» ج ۱ ص 1۵. 


.۲ ۶۰ الهوامل: ص ۰۲۵ ص‎ (m) 


ثم إن شان النفس Bf‏ رأت صورة حسنة متنامبة الاعضاء فى الهيئات والقادیر 
بها فتزعتها من الادة واستثبتتها فى ذاتهاء وصارت OL‏ 


سليمان: 


الا Uy tall‏ بسیطة فی بحبوحا الفسء Y‏ یحوم علیها BB «Sal Ld et‏ 
لفیها الفکر بالذهن الوثیق والفهم الدقيق آلقی ذلك إلى العبارة CIS)‏ والعبارة حیتتذ 
تترکب بين وزن هو النظم للشعر» وبين وزن هو سياقه الحديث» وکل هذا راجع إلى نسبة 
صحيحة أو فاسدة» وصورة حسناء أو قبيحة. وتألیف مقبول أو مجموع وذوق حلو أو 


De. مر‎ 


«والجمال یتجلی فى التناسب بين اللفظ A‏ الخالى من التكلف وبين المعنى ار . 
ومتی فاته اللفظ ار لم یظفر بالعنی الحرء لانه متی نظم معنی حر ولفظا عبدا أو معنی 
عبدا ولفظا حراء فقد جمع بين متنافرین بابوهر» ومتتاقضین بالعنصر» OO‏ 
ومنزها عن الاختلال مسصونا عن التكلف» صنم فى القلوب صنیع الغيث فى التربة 
الكريمة» ٠.)‏ 

فليس الفن مجانيا عند أبى حيان» وليس JL‏ الفنی فوضى وارتجال» بل هو 
تناسق وتناسب بين النفعة ¿Aly‏ وبين العقل والعاطفة بين الوظيفة والشکل . 

lia y‏ الرأى يصحح ما OLS‏ شائعا من أن SLL‏ تناسب فى الاشکال فقط» أى 
تناسب آجزاء الشوع» كما كان يقول هوجارات فى کتابه (حلیل الجمال) . 


)1( الهوامل» ص ۰۹۷ ص ۰۲۰ 

(۲) الامتاع» ج ۲ - ص ۰۱۳۸ 

(۳) البصائر والذخائر ‏ ت الکیلانی VATE‏ ص ٠٤١‏ . 
)£( الجاحظ» البيان والتبیین »ج ۱ ا ص ۰۱۹۳ 


۱ 


عن الزمارء فنتصور كتفيه العریضتین وصدره الصامد وعضلاته الشدودة. 


وعندما نتصور جسم ll‏ نتذكر وظيفتها الأصلية وهی الأمومة» فندور كشحها 
وبطنها ونبرز نهديها المرضعين. وفى جميع الصيغ الفنية» لابد أن نحقق هذا التناغم 
والانسجام بين هذه الصيغ ومضمونها الوظیفی. 

ولا شك أن التناسب بقوة النفس أو الذات لا يكون على وتيرة واحدت ذلك YY‏ 
النفس ليست واحدة» بل هى نخاصة تختلف من إنسان إلى آغر حسب ثقافته وتجاربه 
وموقعه من الطبيعة. وقوة الذات تتجه إلى السيطرة على الطبيعة لابراز العنصر الجمالى 
فيهاء كما تتجه إلى تنویع الرژی واحدس منهاء والتعبیر عن موقف جمالی مبتدع . 


oy 





الحدس الفنه 
مالالا 


١‏ بين المحاكاة والحدس. 
Y‏ الحدس بين التوحيدى 

وك روت شغ سه. 
Y‏ الحدس والديالكتيك. 
ع . الانحراف عن الحسدس. 





فى قصيدة آبی الطیب المتبنى التی یصف فیها انتصار سیف الدولة فى قلعة برزویه 
البيزنطية» تصوير رائع يجعل من هذه القصيدة لوحة ملونة مرئية زینها وصف خفيمة 
نصبت عند استقبال سيف الدولة عام 1م وهی من صنع السلمین ولا شك › OY‏ 
خيمة Ue‏ فى مصر صنعت فيما بعد لوزير الخليفة المستنصر بالله (۱۰۳۳ )١١۹٤_‏ 
ويروى osu all‏ أنها من صنع مثة وخسین عاملا لمدة تسم سنوات» وكلفت الوزير 
اليازورى ثلاثين ألف قطعة ذهبية» وكان هذا الوزير مفتوناً بالفن» ويتحدث المقريزى عن 
اهتمامه بالتصاوير والمصورين ويذكر اسمى ابن عزيز والقصير المصورين المتنازعين على 
تقديم أفضل Copal‏ ويقول المقريزى «لقد سبق لى أن عرضت للموضوع تقييماً مفصلاً 
فى كتاب صرفت فيه القول إلى هذا الأمرء وأعنى به كتاب (طبقات المصورين)» فى فصل 
بعنوان (ضوء الصباح والستمتم بصحبته) يخص سجلات الفنانين». ولكن هذ الكتاب لم 
يصلنا ركان ولا شك حاوياً أسماء المصورين والمبدعين وتفصيلا لآيات الفن التى كانت 
لدى الخليفة أو فى بيوتات الوزراء والأمراء. 


وفى حديث المقسريزى عن براعة مصورى BAB‏ الفاطمیة» يروى لنا أن اليازورى 
وزير الخليفة المستنصر اعتاد أن يستثير الصورین» القصير وابن عزيز الذى استقدمه من 
العراق لیتباری مع القصير الذى كان يشتط فى طلب الاجور العالية» كما كان قد تجاور 
کل حد فى تقديره لعمله الخاص» ویعترف القریزی أنه «واحق يقال» كان جدیرا Pe‏ هذا 
التقدیر العالی» فقد كان فى الرسم فى عظمة ابن مقلة فى فن الخط» فى حين كان ابن 
عزيز على شاكلة ابن البواب ومن طبقته . وهاهو يارورى الآن» وقد Jal‏ القصير وابن 


)1( الخطط مج ۲/ ص 414. 


عزیز إلى مجلسه عندئذ قال ابن عزیز: «لسوف آرسم لوحة على نحو سوف يخال معه 
الناظر إليها آنها تطلم عليه من قلب الحائط» إذ قال القصير وآما أنا فلسوف آرسمها على 
god‏ سيخال معه الناظر إليها أنها تنخرط فى الحائط وتتداخل فيه. وإذ ذاك أمرهما يازورى 
بعمل ما تعهدا بالقيام به» ومن ثم قام كل منهما بوضع تصميم للوحة تمثل فتاة راقصة . 
فبدت فى إحدى اللوحتين وكأنها تشق طريقها فى الخائط دخولا» أما فى الأخرى وكأنها 
gs‏ طريقها فى الحائط خخروجاً. .». 


إن هذه القصة التى نختصرها عن القریزی تبين جانبآ من براعة الفنانين المصورين فى 
المحاكاة ذكرها فى الخطط»ء ولو كان كتاب (طبقات المصورين) الذى ذكره هناء قد وصل 
إلينا لكان مصدراً هاما من مصادر الجمالية الإسلامية وتاريخ فن التصوير التشبيهى 
الاسلامی» مما يساعدنا فى التفريق بين المحاكاة أى الروية وبين الحدس أى البديهة» حسب 


تعبير أبى حیان. 


ليس من کتاب صادر عن مفكر مسلم أو عربى» يفرد للجمال موضوعا مستقلاء أو 
يتحدث عن علم الجمال وفلسفة الفن. فيما عدا كتابات متفرقة عن (الخط) من حيث هو 
فن له أسسه وجمالیاته وأساليسبه» وعدا دراسات مستفيضة عن الشعر والموسيقى. ومن 
خلال ذلك» قدم الکندی والفارابی وابن سينا رژی جمالية فلسفية موزعة لابد من جهد 
لتجمیعها واستفرائها. 

آما الفكر الصوفی ال ذی انطبع بطابع AH‏ الباطنی» فلقد كان حدسیا,بذاته» 
وحدث عن الجمال الالهی» AST‏ من حدیثه عن الحمال الوضوعی. 

كذلك» نرى مفهوم اللحمال عند الفارابی وابن سينا على أنه صفة لوجود الوجود. 
وهو متعلق بالکمال ولذلك فهما يتحدثان عن جمال الله وجمال القولات» وهو الحمال 
Gila a‏ ولیش السبی: 

آما آبو حيان التوحيدى GU‏ تكلم عن الصنائع فى کتبه على لسان کثیر من 
معاصريه » فقد قدم LS‏ - من خلال ماوصلنا من مولفاته - مایمکن أن یسمی بفلسفة الفن؛ 
فآقام قبل آلف عام Lele‏ للجمال جدیراً فى تأویل الابداع الاسلامی وتعریفه . 


ez 


ولقد قامت أفكار التوحیدی الحمالية على مفهوم الحدس الذى ظهر lu‏ فى 


منذ أرسطوء كانت الطبيعة مصدر الاپداع» وكان الفن محاكاة للطبيعةء واستقر هذا 
الرأى فى أذهان فنانى عصر النهضة حتى قال لیوناردو دافنشى: #على الفنان أن يكون 
عمله مرآة للطبيعة». ولكن هذا الرأى لم يكن راسخا فى أعمال الفنانيين على اختلاف 
مشاربهم وتجاربهم» بل لقد تجاوز الفن والإبداع الطبيعة منذ المدرسة النهجية (Manierisme)‏ 
إلى الباروك إلى الرومانتية وحتی اليوم . 


ولقد حمل لواء الثورة على الطبيعة الرومانتیون من فلاسفة ومفکرین» من Jus‏ 
شلنج وهردر وهيجل» ومن فنانين موسيقيين ومصورين وشعراء. ومنذ هيجل ظهر 
التفريق بين الكلاسية والرومانتيية بين الاتباعية المدرسية والخيالية التعبيرية. 


بینهما؟ 

يقول آبو حیان فى aks‏ (الهوامل والشوامل): إن قامة الصناعات واپراز الصور 
فيها يتم بمماثلة مافى الطبيعة بقوة النفس» ". صحیح أن آبا حبان یجعل الطبيعة فوق 
الصناعة والفن» ly‏ یضع شرطا للصناعت هو alle‏ الطبيعة» ولکنه پربط هذه المائلة 
بقوة النفس» فهو بهذا يرفض محاكاة الطبيعة بمعزل عن تدخل الذات. ولا يتفق مع المبدأ 
أرسطو. 

وكان قدامة بن جعفر (ت (MA‏ أكد هذا البدا فى كتابه (نقد الشعر) ٩‏ . 
¿ou‏ ثم إن أبا حيان كان ينقد قدامة ويقول فيه : «هجين اللفظ ركيك البلاغة فى 
وصف البلاغة» حتى كأن ما يصفه ليس يعرفه» كأن ما يدل به غير مایدل Kale‏ 9 

ويبدو أن Lf‏ حيان استوعب جيداً مسألة المحاكاة» وسار قدما فى مجال الحدس 
(۱) أبو حيان التوحيدى: الهوامل والشوامل» تحقيق أحمد أمين وأحمد صقر القاهرة ۰۱۹۵۱ ص ۲۳۰ - ۰۲۳۱ 


(۲) قدامة بن جعفر: نقد الشعر. 
(۳) التوحيدى: الإمتاع والژانسة» ج ۰۲ تحقيق احمد الزين واحمد أمين ‏ القاهرة ۰۱۹۶۲ ص ٠٤١‏ . 


۷ 


الفنی» وهو يستقرئ الواقف والافکار التی كانت سائدة فى عصره؛ AGUS‏ أبى سلیمان 
السجستانی وأبى سعید السیرافی التی عرضها فى كتبه» موافقا أو معارضا لها وهو 3 
یتحدث عن آثر الطبيعة فى الصناعة. فإنما يشير إلى أنه يتم بدءا من الشرط الذى وضعه 
عند إقرار We‏ الطبيعة بقوة النفس التى توصل إلى کمالها «با استوعبته من صناعة حادثة 
det‏ وتعطى» فتستكمل با AEE‏ وتغنى وتكمل با تعطی» ۲ . 

وهنا نذکر رای کروتشه فى علاقة الفنان بالطبیمة؛ فالطبيعة عنده خرساء والفنان هو 
الذی ينطقها». ونقرأ على لسان مسکویه» أن ثمة حوارا مستمراء ولیس محاكاة بين 
الطبيعة (الموضوع) والنفس (الذات)» فالطبيمة تتلقى أفعال النفس وآثارهاء لذلك فإنها 
عندما تشکل صور الهیولی؛ أى الادة الخامية للأشياء» فانها تجعل هذه peal‏ وفق رغبة 
النفس وحسب استعدادها لقبول هذه السصور. ولکن الصعوبة فى أن النفس إذ تقدم صورا 
مجردة مطلقةء تجعل الطبيعة غير قادرة على تمثيل هذه الصور بسهولة. وهذا العجز قد 
یکون محدوداً أو كاملاً. ولکن [ذا استطاعت الطبيعة أن تمثل هذه الصور الطلقة» فان 
الاثر الفنی یصبح موضع استحسان» ویتحقق فيه الجمال والبلاغة ]13 كانت مادته مواتية 
للتمثل والتشکل. 

«إن الادة الوافقة للصور تقیل النقش LIE‏ صحیحا مشاکلا لا قبلتها الطبيعة من 
النفسء والادة التی ليست بوافقة تکون على الضد .١‏ 

مثال ذلك مايتم إذا كان طين الختم ناقص الكميةء فان ذلك يغير مقدار الخاتم» وإذا 
كان الطين Lob‏ أو Lb,‏ أو خشنا» نقصت صورة ة الخاتم» ولا يظهر النقش على التمام 
والكمال. ولهذا فان المادة عندما تكون موافقة فى الكمية Of cay pal‏ الصورة تقبل ما 
تعطيها على التمام» وتتشكل تشکلا صحيحا مناسبا ومطابقا لما فى النفس» EB‏ 
النفس سرت EN‏ موافقة لما عندهاء مطابقة لما أعطتها الطبيعة , 


¿Un‏ ی و ae‏ ا ية يقوم على تفاعل 
«Llao‏ وهو یلتقی بذلك مع کروتشه الذی یری : 

«آمام الطبيعة والأشياء نحن Y‏ غلك إلا Les‏ مبهما ومشوشا Y‏ حساس کامن » وهذه 
(۱) التوحیدی: القابسات »ص 157 / ۱2۳ ١١٤.‏ 


(۲) الترحیدی: الهوامل والشرابل» ص ۱۶۱ - VEY‏ 
(۳) الرجم نفسه. 


oA 


الرحلة الأولى هى مرحلة الإدراك J‏ المعرفة العقلانية بالات اللفس إزاء آشیاء محسوسة 
أو متخيلة . 

والمرحلة الثانية هى مرحلة التعبير. وعلينا أن نخلص هذا التعبير ما يختلط به من 
مؤثرات. لكى يصبح التعبير واسطة الإدراك لتمثل الصورة أو الكلام وليس بشكل مرموز 
بل بشكل ينقل استنتاجنا المدرك . وبالتعاطف التذوقی يتأكد حضور الجمال الفنى» وعبقرية 
الفنان تجعلنا نتدمج بخیالنا فى bleed‏ 

۲ بین التوحيدى وكروتشه 

إن مصطلح الحدس intuition‏ يبدو أكثر وضوحا عند كروتشه منه عند برغسون؛ عند 
فان الم بداع حالة بسيطة غير معقدة وهى موحلة ولكنهاء تتح تعددا. والفن هو تعاطف 
مع الدیمومف مع الحياة. 

وإذا لم يستعمل أبو حيان هذا المصطلح فى 45( فقد كان يعنيه بحديثه» فنحن أمام 
الطبيعة لسنا مقيدين بواقعها. 
إنه يقول: 

ol?‏ الطبيعة تقول : أنا قوة من قوى الباری» موكلة بهذه الاجسام السخرة حتى 
تصرف فیها بغاية ماعندی من النقش والتصویر والاصلاح وال فساد اللذين لولاهما لم 
يكن لی أثر فى شىء» 39 , fe vice‏ 
ثم يقول فى مكان آخر: 

«إن الكلام ینبسعث فى أول مبادثه إما عن عفو البديهة Lely‏ من كد الروية وإما أن 
يكون مركبا منهما» 7" . 


ويوضح رأيه بقوله : 





. ۱۹٩۳ - الجمال ا ت: نزيه الحكيم» دمشق‎ ple بندیتو كروتشه:‎ )١( 
. ۱٤۳ التوحیدی : الامتاع » ج ۲ ص‎ )۲( 
.۱۱۳ الامتاع ج ۲ء ص‎ )۳( 
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op‏ البديهة قدرة روحانية فى جبلة بشرية كما أن الروية صورة بشرية فى جبلة 
روحانیة» ٩‏ . 


ويؤكد al,‏ هذا بالقول إن الروية مزية الذات البشربة آما البديهة فهی واقع الطبيعة 
ll‏ إليها بعیدا عن الارادة البشريةء والحدس أو الفکر هو اختلاط أو حوار الذات 
با موضوع » أو اختلاط النفس بالطبيعة» هذا A‏ یکون الصورة الفنية . 

Sally)‏ هو مفتاح الصتائع اليشرية». ولكن هذا الفكر أو الجدس نسبی» يخنلف من 
إنسان إلى آخر بحسب ما يقوم عليه من بديهة أو روية. أى حسب غلبة الخيال أو غلبة 
العقل» على أن العقل الذى يقوم على البديهة Y‏ يبدو صاثبا إلا إذا كان العقل فيه فاعلا 
وسليما. 


كذلك العمل الذى يقوم على الرويةء لا يبدو إلا إذا كانت الطبيعة صحيحة موافقة 
للمزاج. 

وهكذاء فان الحدس معرفة عامة» وهو مشترك فى الأعمال العقلية والخيالية» ثم هو 
pls‏ وأساسى فى الفعالية الفنيةء الابداع والتذوق. 

والاتجاه الطبيعى يرى أن تكون الصورة (شكلا أو حركة أو لحنا) مماثلة للطبيعة؛ 
«فالطبيعة ينبوع الصناعات»» ولكن التوحيدى لا یترك هذه المماثلة دون تدخل الذات أو 
النفسء وهی مؤلفة من الفطرة والفكرة والعقل : 

«ولا وهب الانسان الفطرة وأعين بالقكرة» ورفد بالعقل جمع هذه الخصال» وماهو 
آکثر منها لتفسه وفی نفسه» ”° . 

وتدخل الذات فى BL‏ الطبيعة شرط عند التوحيدى لتحقیق العمل الفنی؛ وهذا 
الحوار يتم عن طریق الفكرء «رالفکر بينهما مستمل منهما؛ ومؤد بعضهما إلى بعض». 
ولا يختلف مفهوم الفكر هناء عن مفهوم الحدس عند كروتشه الذى يقول: 

«إن ul‏ التصور أو الإدراك الذى تفرزه المعرفة العقلية» 
وعن طريق الاحساس وهو نفسى ذاتى» ويتم تفاعل الإدراك مع الحس أو تفاعل التصور 


VEY الإمتاع > ص‎ )١( 
۰ ۱۶۵ - NEE ص‎ cis الإمتاع»‎ )( 


Ve 


مع الصورة عن طریق اخدس. ولکن احدس یبقی متمیزا کل التميز عن العرفة 
العقلیة» "° . 


ON,‏ کروتشه هو أكبر الفلاسفة التصافا بفهوم الحدس» فان مقارنته بابی حیان 
التوحيدى من خلال الحدس ستوضح فلسفة أبى حيان الحمالية. wack‏ الفکران» فى 
النقاط التالية: 


١‏ - فى الثالية التى لا تخضع لقانون ولا تعتمد على النفعة ولكنها تؤمن بالنفس. 

Y‏ فى النشاط الحدسى الجمالى والنشاط العقلى المنطقى» وهما صورتا المعرفة. 

۳ - فى الحدس» وهو الشكل الأرقى للمعرفة بصورتيها العقلية والفنية» بل بوصفها 
مشتركة لكل معرفة إنسانية . 

٤‏ - فى المنطق التابع للحدس. آما الحدس فلا يحتاج المنطقء فالعرفة العقلية تتصف بصفة 
فنية» آما الفن فلا یتصف بصفة منطقية بالضرورة. 

5 فى أن الفن حدس واحدس تعبير والتعبير لغة واللخة إبداع . 


. لأنه لا وجود لعرفة منطقية دون حدس‎ cad فى أنه لا نثر دون‎ ٦ 


Y‏ فى أن اشدس ليس دراکا فقط بل وادراك تعسبير» والتعبیر یصوغ الاحساس أو 
الانفعال أو الادراك. 


۸ - فی أن امحدس یتجلی فى وحدة الشکل والضمون» وحدة الصورة والتعبير» وحدة 
الذات والوضوع . 


4 - فى أن العرفة العقلية انتقال فى الحسوس إلى التصورء وأن العرفة الحدسية انتقال من 
الطبيعة إلى الصورة. 


gill - ۰‏ للفرح والتطهیر والعرفة. 
۱ _ الجمال تناسب بين التعبیر والوظيفة» بين الشکل والضمون. بين الذات والوضوع. 


Vue کروتشه انظر : الرجع نفسهء‎ )١( 





"١ 


ar‏ والديالکتيك 

لعل LT‏ حیان سبق هيجل فى تفکیره ادلی الدیالکتیکی». عندما قال: إن الفکر 
يتم محصلة الضدین؛ العقل والطبيعة . 

«فالعقل ينبوع العام» والطبيعة ينبوع الصناعات» Sally‏ بينهما مستمل منهما ومؤد 
بعضهما إلى بعض بالفیض الامکانی» والتوزیع DEAN‏ ۱ 

ويتفق هيجل ©( مع آبی حيان فى أن Pansée Sail‏ هو ¿Ball‏ ولكن هیجل لا 
يعتير الفكر بالمعنى الذى أراده أبو حیان» وهو الحدس. ومع ذلك» فان Uf‏ حیان قال: إن 
الفكر (أو الحدس هنا) هو معرفة تتولد عن نفى الطبيعة للعقل أو نفى العقل للطبيعة. 

ولكن هيجل لم يرفع الفكر إلى مستوی الحدس» ولذلك بقى واقعيا. وعندما قال: 
إن الفن هو تعبير حسی عن الطلق من cir‏ وتعبیر عن الوحدة بين الطبيعة والفكر 
الانسانی من جهة أخرىء فإنه كان يتوخى إبراز القيمة الذاتية. 

ومع أن Sill‏ عند هيجل هو منبع الوجودء والاساس المطلق»ء ومحتوى المعرفة 
الكلية ‏ الجزئية» فإنه عند أبى حيان هو المعرفة الحدسية (العقلية والحسية)» أما الاساس 
المطلق فهو الفكر المطلق (الله)» وهو سبب الفكر اللسبی (الإنسان) . 

وجدلية هيجل ترسم تطور العرفة القائم على التناقض» وهو مصدر الحركة القائمة 
على قانون النفى ونفى النفى . 

ولقد تبنى أبو حيان آراء الكندى فى تطور المعرفة من المطلق إلى الواقع الحزئى» 
حیث قال : ۱ 

op‏ الله je‏ وجل dle‏ العقل والعقل te‏ التفس والنفس tle‏ الطبيعة» والطبيعة علة 
الاکوان الحزئة . 

والفن عنده هو علاقة بين الطبيعة (الوافع) والانسان (الذات). وأبو حیان یطمح إلى 
تصوير الجال الفکری والالهی وهو مشغول بالحقيقة» مشغول بالروح» مشغول بالله . 

وعنده أن الفن لایقوم بتصوير الطلق تصویرا حسيا؛ أى تصوير العرض الحسى 
للمطلق» LS‏ ذکرنا. 

واذا كانت ثمة علاقة بين هيجل وأبى cole‏ فان الافتراق يبدو فى مادية هیجل» 


. ٠٤١ ۱٤٤ الترحيدي: الإمتاع ج ۰۱ ص‎ )۱( 
G. Hegel : The phenomenogv of Mind N. Y Macmillan 1931 انظر:‎ )۲( 


ar 


Sa‏ أن المطلق هو اللهء وهو محسوس بآثاره ومخلوفقاته. وهکذا فان „all‏ عند هیجل هو 
معرفة وحفر فى ديالكتيك النفس » أما عند أبى حياث» فهو able‏ الطبيعة بقوة النفس 6 
وهو حدس . ومع ذلك» تستطیم أن نميز اللطق الجدلى فی فكر أبى حيان الجمالى 
با لاستقراء التالی : 

يفرق آبو حیان - كما رآینا - بين نوعين من الانتاج الانسانی» نوع یصدر عن 
المحاكمة العقلية (الرویة)» ونوع یصدر عن المحاكمة الحدسية (البدیهة) O‏ والاعمال التی 
تصدر عن الروية والعقل تدخل فى نطاق العلم الصرف. والاعمال التی تصدر عن البديهة 
والحدس تدخل فى نطاق القن . 

والاصل أن الله عز وجل هو العلة الاساسية فى وجود الذات (الانسان) والوضوع 
(الطبیعة) ومحصلتهما العقل » وتقابله الغريزة ومحصلتها (الحدس) أو الفکر . 

وهكذاء فان الله وهو الطلق والثل الاعلی» وعالم الغیب والحقيقة» هو السبب 
الأول والقضية الطلقت وهو سیب التطور ادلی . 

والقضية الاولی فى عملية GU‏ هى الانسان A‏ وهو نسبى معلوم ومتحول 
بالاختيار» وتقابله الطبيعة (الوضوع)» وهی «قوة من قوى الباری». 

ومفتاح الذات هو العقل والرويةء ومفتاح الطبيعة هو البديهة» وتفاعل الروية مع 
البديهة محصاته الحدس (أو الفكر بالمعنى التوحيدى)؛ أى أن الحدس مركب جدلى يتألف 
من قضية وطباق» وهو يمتاز عن التطور العلى الباشر الذى تحدث عنه الكندى» ويبقى 
وحده» ولا يكشف الغيب إلا اتفاقا عند الأنبياء والأولياء وأصحاب کشف الغطاء 
والسريرة. 

op‏ وجه الحادث المجهول عندنا اتفاق » ووجه الحادث المعلوم عند الله عر وجل 
غيب» فلو ظهر الغيب (للأنبياء IR N‏ 


۰۱۳۲ التوحيدي : الإمتاع؛ ج ۲ - ص‎ )١( 
۰۱86 - ۱۱6 الامتاع» ج ۰۱ س‎ (Y) 


۳ 


5 - الانحراف عن الحدس 

يقوم العمل الفنى (الصناعة) عند التوحيدى على «عاثلة الطبيعة بقوة النفس». 

ومع ذلك» يخرج العمل عن صفته الحدسية إذا ما تعرض للتكلف» أو المحاكاة أو 
الرمز أو النفعية. آما التکلف. فان مادته هی الصنعة وسرعان ما ينزلق إلى الوهم. يقول 
التوحیدی : 

«إن الکلام (ويعنى الاثر) صلف تیاه لا يستجيب لكل انسان» ولا يصحب کل 
لسان - وخطره کثیر» ومتعاطه مغرور» .... ومادته العقل» والعقل E‏ الحؤول 
[التحول] خفى الخداع» وطريقه على الوهم؛ والوهم شدید السیلان [الانتشار] والتکلف 
فى البیان gal‏ عوارا؛ وآظهر le‏ وأقبح سم وآشنع وصمة) . 

ويشترك آبو حيان مع الجاحظ فى ضرورة تجنب التكلف. إذ يورد Loli!‏ حدیثا عن 
ثمامة» يتساءل فيه : 


لاما البيان؟ . فيجيب جعفر بن یحیی : أن يكون الاسم يحيط بمعناك» ويجلى عن 
مغزاكء وتخرجه عن الشركة» ولا تستعين عليه بالفكرة» والذى WY‏ منه أن يكون سليما 
من التكلف بعيدا عن الصنعة بريئا من التعقيد غنيا عن التأويل» ”". 


آنا لاف فی قل الا الط ارا ار ما ساق ا راء تحت 
منطق تصورى» فنقل الواقع أو نقل الطبيعة كما هى» هو عمل يقوم على الدربة والعادة» 
وكذلك عزف قطعة موسيقية بمهارة هو محاكاة تحتاج إلى دربة وعلم. ونقل لسوحة 
الچوکندا لا يرفع الناقل إلى مرتبة البدع مهما كان نقله lags‏ وكذلك شأن التصوير 
الفوتوغرافی» مهما كان محورا بتقنيات مختلفة . 

ذلك أن موقف الفنان من الطبيعة هو موقف حدسىء فهو يتمثل الطبيعة عن طريق 
الحدس ولا يحاكيها نقلا LT‏ «فالفنان يرفع الطبيعة إلى الثالية أو هو يقلد الطبيعة مثالیا" - 


۰.۱۰۰٩ ص‎ ۰۱ O 
۰.٩۱ القاهرة ۰۱۹۳۲ المطيعة الرحمانية» ص‎ TY حسن الستدوبى‎ ¡Ge elo الحاحظ : البيان‎ (۳ 


"4 


كما يقول catty S‏ وهذا ما كان يعنيه pf‏ حيان عندما قال بمماثلة الطبيعة بقوة 
النفس. 

آما الرمز فهو عقلی أو فنى» والرموز العقلية فى الرياضيات والعلوم ليس محلها 
الفن. ولكن ثمة حدسيا يصبح آية فنية؛ لان الرمز مرادف للحدس عندما يكون كونيآ كما 
يتجلى فى الرقش الهندسى . 

والاسطورة رمز يتألف من مزج الواقع بالطبيعة؛ وهذا المزج عمل حدسی منطقى 
يدخل فى مجال العقل AST‏ من دخوله فى مجال الحس. والجمالية المنطقية عند كروتشه 
هى السمة التى يتسم بها الفن القائم على تصورات أو على صورة كلية. 

وأما النفعية فمن الصعب نفيها فى أية صناعةء ولكن عندما تفقد هذه الصناعة اس 
الجمالى فانها تتحرف عن الفن. 

إن كلمة «فن» المتداولة اليوم تحمل معنى الصناعة نفسه فى كتب الؤلفين العرب 
والمسلمين. 

ومع «AUS‏ فان الصنائع التى ينتجها الصناع لم تكن على نزعین؛ رفيعة Fine‏ 
وصغرى Minor‏ بل إن جمیع الصنائم هی UT‏ 645 ولم يكن من تمييز فى قيمتها على 
آساس التفعت لانها كلها كانت نافعة وممتعة بطرافتها» وبجمالهاء على عکس مايبدو فى 
آثار الفن التشكيلى الغربی (اللوحات والتماثيل) التی لا یقصد من ورائها الاستعمال 
النفعى» بل التمتع ابحمالی فقطء وینحرف العمل عن الفن إذا اقتصر الهدف منه على 
اللفعة. ولکن فى الفن الاسلامی لاتبدو السجادة والنمنمة والفسقية والاناء مجرد آشیاء 
استعمالية يتحكم فى صنعها الفرض التفعی والاستعمالی» » ولکن أكثرها آیات ینحکم 
فى تنمیقها ورقشها أو نقشها وتلوینها حس جمالی؛ آی أن الاثر الاسلامی كان فنا ومتاعا 
فى وقت واحد. ومدار ذلك على الحدس» وهو الشرط اللازم للتفريق بين العمل العقلی 
والعمل الفنى الذى يقوم على العقل والنطق والإدراك» كما يقوم على الحس الجمالى 
والذوق. وليس من السهل التمييز بين حالتى الإدراك والحس. والمصطلح الذى استعمله 
الفلاسفة المحدثون من أمثال کروتشه» وهو اصطلاح «الحدس» intitition‏ للتفييز بين العمل 
العقلى والعمل الفتی - یقول کروتشه - «إن القن حدس والحدس ليس بالفن فى كل 
الأحيان» a)‏ حيان قد اعتمد ذلك لتفنیر آلية الابداع الفنئى» قبل الفلاسفة 


(۱) كروتشه: المرجع نفسه » ص 1۷ و ۱و ۰۱۹ 


الفكر الجمانى - 10 


العاصرین بألف عام تقريباء عندما رأى أن العقل ینبوع العلم» والطبيعة ینبوع الصناعات. 
والفکر legis‏ مستمل منهما ومد بعضهما إلى بعض بالفیض الإمكانى» والتوزیع 
الانسانی O‏ 

۵ - الحدس وصورة غير المشبه : 

یتساءل آبو حيان عن ماهية الصورة» فیقول : «هى الستى بها یخرج الجوهر إلى 
الصورة عند اعتقاب الصورة إياه». فهو يبحث عن الصور: فى الماهية» وهذا السبحث 
الحدسى موضوعه المطلق المثبت فى ماهية الصورة. والطلق هو التوحيد» هو الواحد هو 
الله . يقول التوحيدى: ش 

«وأنا أعوذ بالله من صناعة لاتحقق التوحيدء ولا تدل على الواحد» O‏ 

والصورة الإلهية «هى التى تجلت بالوحدة وثبتت بالدوام ودامت بالوجود» ۳ . 
وجميع الصفات المثلى هى وسيلة لمعرفته» وليست حقائق مجسدة فيه. ولكن كيف يتم 
للإنسان رسم الصورة الإلهية؟ يقول آبو حيان: 

«فلما جل ey‏ عن هذه الصفات بالتحقيق فى GLE‏ وصف بها بالاستعارة 
على الاضطرار» © . 

«فالو جود والکرم والحكمة والقدرة واطبروت واللکوت (هذه الصفات التى یوصف 
بها الله) تأبى ذلك» فصارت هی سلالم لنا إليه» Y‏ حقائق يجوز أن یظن به شئ 
منها» 2 


فالله يبقى هو المطلق والكل «إن الكل باد منه» وقائم به موجود له وصائر الیه» 29 , 
ثم يقول : «یضیق عنه الاسم مشارا إليه» والرسم مدلولا به عليه» ؛ أى ليس مسن 
الممكن تصوير الوجه الالهی . 


(۱) التوحیدی : الامتای ج ۰۱ ص ۱26 - ۰۱6۵ 

(۲) الامتاع» ج ۰۳ ص ۰۱۳۵ 

cpa )۳(‏ ج ۰۳ ص ۱۳۷ ۔ ۰۱:۳ 

(5) الامتای ج ۳ ص ۰۱۳۵ 

)0( الامتاع ج ۰۳ ص ٠١٤‏ . 

۰۲۸۰ - ۲۷۹ الإشارات الإلهية؛ تحقيق عبد الرحمن بدوی ۔ القاهرة ۰۱۹۵۰ ص‎ Cr) 
ER ص‎ » ۲۹۲٩ المقايسات» تحقيق حسن السندوبىء القاهرة‎ )۷( ۰ 


۹۹ 


الکون» وأثر فى اس وبیان فى العیان» . 

هكذا يتجلى الحدس كاملا فى الصورة الإلهية. وبصورة عامة كان الإنسان فى 
الفكر العربى قيمة نسبية» والله وحده هو القيمة المطلقة» ولکن الانسان er‏ بطموحه إلى 
أن يبحث عن سر هذه القيمة المطلقة المتمثلة فى الكمال المطلق والجلال المطلق والجمال 
الطلق» كما يسعى إلى التمثل بهاء وبهذا يتجه الإنسان دائما نحو الله» نحو الطلق؛ فهو 
ملاذه فى ضعفه وعجزه» وهو مثاله فى قوته وسعيه. 

وهكذاء فإن الإبداع هو محاولة مستمرة للبحث عن الجمال المطلق» وتبقى أداة 
المبدع إنسانية وليست إلهية أو سحرية أو نبوية» بمعنى أن حدسه فقط هو الذى ينقل من 
الجميل المطلق ماهو ممكن له» ولیس إعجازه أو وحيه أو طلاسمه . 

وحدس الجمال المطلق غير قابل للتشخیص. لأن الله غير قابل للتمائل والتصور 
«ولم يكن له كفوا أحد». 

وينادى أبو حيان بتنزيه الصورة الإلهية عن كل شبه وكل تورية» وبذلك يثبت زمانية 
الواحد وينفى المكان والكيف » لأنه أثبت الآنية ونفى الأينية والكيفية» وعلاه عن كل فكر 
وروية» O‏ 

le,‏ لا شك فيه أن الصورة الإلهية تبتدی واضحة فى الرقش العربى» الهندسى 
واللين» فقی الرقش يتم إلغاء الجرانب الحسية والادية فى الطبيعة؛ وذلك لادراك الجوهر». 
وفی بعض الرسم التشبیهی الحور محاولة لتجاوز عالم الشهادة إلى عالم الغیب . 


)1( الاشارات؛ ص YEO‏ 
(۲) المقابسات» ص ۱۸۱-۳۰ - ۰۱۸۷ 


“Y 





الفصل السادس . 


النقط الفنه. 
a‏ 


gat.)‏ حسیان السناقد 
ob,‏ 
cod‏ 





۱- أبو حیان التوحیدی الناقد. 


إن غزارة إنتاج التوحیدی لم تمنعه من التدقيق الحصيف فيما یکتب ویقول» بل كان 
شديد الحرص على متانة أسلوبه وصدق عفويته» وكان أشد ما يخشاه أن يتعرض لنقد 
ناقدء وهو الناقد اللاذعء ما دفعه إلى إحراق كتبه مبرراً ذلك بقوله : «فشق على أن آدعها 
لقوم یتلاعبون بهاء ويدنسون عرضى إذا نظروا فيهاء ويشمتون بسهوى وغلطى إذا 
تصفحوهاء ويتراؤن نقصى وعيبى من أجلهاء ۲۲. 

وإذا نحن رجعنا إلى ما كتبه فى (مثالب الوزيرين) وغيرهماء وإلى ما وجهه من نقد 
لأسلوب سقيم أو فن رخيصء أو ما صوره من وصف وتحليل لكبار الشخصيات الأدبية 
والفكرية التى عاصرها فإننا نتبين» كما يقول الدكتور LS)‏ إبراهيم» فى شخص أبى حيان 
أبرز ناقد انطباعى فى القرن الرابع الهجرى. 

ویعبر آبو حیان عن أهمية النقد فیما رواه عما تم من حدیث بين أبى الوداء الهندس 
وابن سعدان یقول الاول: «واللّه أيها الوزیر إن خحطك فى الغاية» وان بلاغتك فى النهايةء٠‏ 
فما الذی يدعو إلى الاستعانة بالصابی آبی إسحاق فى مکاتبة ابن Mile‏ 


فقال الوزیر : «إن ابن عباد کثیر التتبع للعیب» شدید الشماتة بالعاثر» Uy‏ أكره أن 


۰۱۱۲۰ الرسائل (رسالة إلى القاضی أبى سهل على بن محمد)‎ )١( 
. ٦١ الرسائل؛‎ (1) 


۷۱ 


YY 





یرمینی فیصمی ولا یشوی» ولان أحصن عقلی وعرضی بترك اعتمال خطى ولفظی» 
أحب إلى من أن أصبر ملسوعا بابرته مکسوعاً بحضرته» ٩‏ . 


Y‏ نماذج من نقده الفنی لعاصریه. 
يقول ابو حیان فى کتابه (الامتاع والوانسة): 


«وآما ابن زرعة ۲0 فهو AS‏ الترجمة» صحیح النقل» کثیر الرجوع إلى الکتب» 
محمود النقل إلى العربية» يد واه کل ما جل من اس Ne‏ 
ولا له من لغزها deh‏ ولولا توزع فكره فى التجارة» ومحبته فى الریج» وحرصه على 
«el‏ وشدته على «El‏ > لكانت قريحته تستجيب له» وغائمته ‏ در عليهء ولكنه 
مبدد مندد» وحب esas gaa all‏ 5 


HK ¥ 


2 وامّا ابن الضمار O‏ فتضيحء سبط الکلام» مدیند التفس» طویل العنان» مرضی 
النقل» كثير التدقيق» لکنه یخلط الدرة بالبعرة» ويفسد السمین بالفسث؛ ویرقع الجديد 
بالرث؛ ويشين جمیع ذلك بالزهو والصلف» ویزید فى الرقم A‏ والسوم؛ فما یجدیه من 
الفضل يرتجعه بالتقص» وما يعطيه باللطف یسترده بالمف» وما يصفيه بالصواب» یکدره 
بالاعجاب. ومع هذا يصرع فى كل شهر مرة أو مرتين». 


$ e 


#وأما ابن السمح ۷ فلا ينزل بشنائهم» ولا یسقی من إنائهم؛ لائه دونهم فى 

الحفظ والنقل والنظر وابدل وهو بالتبع آشبه» والی طريقة الدعى آقرب. والذی يحطه 
عن مراتبهم شیشان: آحدهما بلادة فهمه» والآخر حرصه على کسبه؛ فهو مستفرغ مح 
)١(‏ الرسائل» ۰۱۱ 
(۲) ابن زرعة هو أبسو على عیسی بن إسحاق بن ررعةء برز فى المنطق والفلفة ونشأ فى هذا. توفی عام ۳۹۸ه. انظر 

الإمتاع /١‏ 1۵ 
(y)‏ الغائمة : السحابة . 
(4) هو أبو ll‏ الحسن بن سواه؛ كان طبيبا فیلسوفا» مترجما من السيريائية. 
o)‏ فى الرقم: أى يزيد فى حديثه ویکذب. 
(1) ابن السمح هو أبو على بن السمح من مناطقة بغدادء مات سنة 419 ه. 


البال Y‏ ۰ مأسور العقلء يأخذ الدانق والقیراط والحبة والطسوج O‏ والفلس بالصرف 
والوزن والتطة والقلب متی لم ينق من دنس الدنیا لم یعبق بفوائح ¿LA‏ ولم 
يتفوح بردع الفلسفة» ولم يقبل شعاع الاخلاق الطاهرة الفضية إلى سعادة الآخرة». 


de e de 


«وآما القومسى آبو بكر "» فهو رجل حسن البلاغة» حلو الكناية کشیر الفقر 
العجیبة» جماعة للکتب الغرییة» محمود العناية فى التصحیح والاصلاح والقراءة» كثير 
التردد فى الدراسة؛ إلا أنه غير نصیح فى الحكمة؛ OY‏ قريحته ترابيةء وفکرته سحابية؛ 
فهر كالمقلد بين المحققين » والتابع للمتقدمين؛ مع حب للدنيا شديد » وحسد لأهل 
الفضل عتيد) . 

Ly?‏ مسكويه CO‏ » ففقير بين أغنياءء وعیی بين أنبياءء لأنه شاد وأنا أعطيته فى 
هذه الأيام صفو الشرح لایساغوجی وقاطیغوریاس» من تصنیف صديقنا بالری. قال: 
ومن هو: قلت: آپو القاسم الکاتب غلام آبی الحسن العامری» وصححه معی» وهو OV‏ 
لائذ بابن الخمار» وربا شاهد Uf‏ سليمان ولیس له فراغ» ولكنه محس فى هذا الوقت 
للحسرة التى لحقته فيما فاته من قبل. 

فقال: يا عجباً لرجل صحب ابن العميد أبا الفضل ورأى من كان عنده وهذا حظه! 
قلت: قد كان هذاء ولکنه كان مشغولا بطلب الكيمياء مع أبى الطيب الكيميائى الرازی» 
علوك الهمة فى طلبه والحرص على إصابته» مفتون بكتب أبى زكرياء» وجابر بن حیان؛ 
ومع هذا كان إليه خدمة صاحبه فى خزانة كتبه؛ هذا مع تقطيع الوقت فى حاجاته 
الضرورية والشهوية؛ والعمر قصيرء والساعات طائرة» والحركات دائمة والفرص Gap‏ 
تأتلقء والأوطار فى غرضها تجتمع وتفترق» والنفوس على فواتها تذوب وتحترق» أحزم 
من الستید» ومن تفرد لم يكمل» ومن شاور لم ينقص» وقد يستعجم المعنى كما 
يستعجم اللفظ ويشرد اللفظ كما يند egal‏ وينتثر النظم كما ينتظم النثرء وينحل العقد 
كما يعقد pull‏ . 
(۱) مح اليال: ای خالصه. 
() الدانق : سدس الدرهم. والقیراط : نصف دانق . والحبة : ورن شعیرتین . والطسوج: ربع الدائق. 
(۳) هو آبو يكر القومى التفلسف. 


(4) هو ابو على أحمد ين محمد مسكويه الخارتی» وكان عارفاً بالفلسفة. كان قيما على حزالة کتب ابن العميد ثم عضد 
الدولة» مات سنة 1۲۱ ه. 





ví 


والدار علی اجتلاب احلاوة الذوفة ¿ala‏ واجتناب النيوة الممجوجة بالسمع؛ 
والقريحة الصافية قد تكدرء والقريحة الكدرة قد تصفی وشرافات البلاغة الاستکراه » 

Uli»‏ ابن العميد فانی سمعت ابن الجمل يقول: سمعت ابن ثوابة يقول: أول من 
آفسد الكلام آبو الفضل؛ لانه تخيل مذهب الجاحظ وظن أنه إن تبعه id‏ وان تلاه 
آد رکه فوقع بعیدا من الحاحظ» قریبا من نفسه؛ ألا یعلم آبو الفضل of‏ مذهب الجاحظ 
مدير Lil‏ لا تلتقى عند کل انسان» ولا جتمع فى صدر کل واحد: بالطبع والمنشأء 
والعلم والأصول» والعادة» والفراغ والعشق » والمنافسة والبلوغ؛ وهذه مفاتح قلما یمکلها 
واحد» سواها مغالق قلما ينقك منها واحد). 


اانا 


«وأما ابنه ذو الکفایتین» فلو عاش كان أبلغ من أبيه» كما كان أشعر منه؛ ولقد تشبه 
بالجاحظ فافتضح فى مكاتبته لاخوانه. ومجانبته فى كلامه ومسائلته لعلمه التى دلتنا على 
سرقته وغارته وسوء تأتیه» فى تستره وتغطيه؛ ومن شاء حمق نفسه؛ وكان مع هذا أشد 
الناس ادعاء لكل غريبة» وأبعد الناس من كل قريبة؛ وهو نزر العانی؛ شديد الكلف 
باللفظ؛ وكان أحسد الناس لمن خط القلم» أو بل باللسانء أو قلح ) فى المناظرة؛ أو 
فکه بالنادرة أو آغرب فى جواب» أو اتسع فى خطاب؛ ولقد لقي الناس منه الدواهى لهذه 
الأخلاق الخبيثة؛ وقد ووت ذلك فى الرسالة» واذا بیضت وقلت علیها من آولها إلى 
آخرها إن شاء اللّه؛ وانصرفت». 


* HK 


«وابن عباد بلی فى هذه الصناعة بأشياء كلها عليه cal Y‏ وخاذلته لا ناصرته» 
ومسلمته لا منقذته› فأول مأ بلى به : أنه فقد الطبع» وهو العمود. والثانی : العادة وهی 
المؤاتية (أى المساعدة المعينة). والثالث: الشغف بالجاسى (أى الحلف الصلب) من اللفظ 
وهو الاختيار السردیء. والرابع : تتبع الوحشى» وهو الضلال المبين. والخامس : الذهاب 
مع اللفظ دون العنی. والسادس : استكراه المقصود مسن العنی واللفظ على الثبوة. 
والسابع : التعاظل ) أى J yal Ey‏ وتکراره) الجهول بالاعتراض والشامن: : إلف 
الرسوم الفاسدة من غير تصفح ولا فحص . والتاسم : قلة الاتعاظ با كان» للثقة الواقعة 
)١(‏ فلج: فاز علي خصمه . 


Vo 


فى إلنقس؛ . من القائت al)‏ إلغائب). وإلعاشر: تنفيق | E‏ باد تدإر فى dr‏ الجز, 
aja,‏ كلهأ سبل ULA‏ وطرق الجهالة؟ ™ 


۳- نقد منطق يوئان والدفاع عن النحو 


يروى أبو حيان رسالة عن وهب بن يعيش الرقی اليهودى أرسلها إلى الملك السعيد 
ستة ۳۷۰ ويتحدث فيها عن طريقة لتذليل صعوبة إدراك الفلسفة اليونانية دون CUS‏ فلقد 
قام أصحاب هذه الفلسفة فطولوا وهولوا وطرحوا الشوك فى الطريق» واتخذوا المنطق 
والهندسة ومادخل فيها معيشة ومكسبة .. فصار ذلك كسور من حديد لطلاب الحكمة . 
والمحبين للحقيقة ۲ . 


ويجيب أبو حیان اقداً موقف ابن يعيش فيتهمه بالدفاع عن حكمة يونان دون أن 
يكون له علاقة بأرض يونان ومعرفة بأسراره» وينصحه بالانتماء إلى الوطن الذى ألفه ونشأ 
فيه ليزداد معرفة بالطبيعة والنفس والعقل والإله تعالى. وبذلك يستغنى عن مصادر هذه 
الفلسفة التى نقلت ناقصة صعبة الفهم» وان إدراكها ليس سهلاً على غير ابن يعيش» 
الذى يعترف أبو حيان بعلو منزلته الفكرية وليس غيره مثله 


وهنا يفضح أبو حيان موقف متى ابن يونس من الفلسفة والمنطق» فلقد أبان أنه 
واحد of‏ عناهم ابن يعيش of‏ صدوا عن الطريق وطرحوا الشوك فیه» واتخذوا نشر 
الحكمة فخا للمثالة العاجلة. ويقول أبو حيان OP‏ متى يملى ورقة بدرهم مقتدرى وهو 
سکران لا ¿Jia‏ ویتهکم» وعئده أنه فى ربح» وهو من الاخیرین أعمالاء الأسفلين 
أحوال . 


وفي الناظرة الستی جرت أمام الوزير ابن الفرات» بين مّی بن بونس وبين سعید 
السیرافی > يدافع متی عن الفلسفة والمنطق» ویقول galt:‏ ميزان يعرف به صحيح الكلام 
من سقیمه وفاسد العنی من صالحه» شم إن الفلسفة تخضع الاغراض والخواطر إلى العقل 
والقانون والریاضیات الجردة «ألا تری أن آربعة وآربعة ثمائیة» سواء عند جميع الامم؟» 
وعنده لا-حاجة بالقلسفة للنحو وهو فن اللغة» بل العکس؛ فبالنحو حاجة شديدة 
للمنطق. OY‏ النطق يبحث عن العنی» أما النحو فيبحث عن اللفظ . . والعنی آشرف من 
اللفظ واللفظ أرضع من المعنى . 
(۱) الامتاع ٦٤/۱‏ . 
(۲) الامتاع والژانسة e‏ ص ٠۲۸-۱۰۸‏ . 


۷۹ 


ولکن السیرافی يقول فا الخلاف بين اللفظ والعنی» of‏ اللفظ طبيعى sally‏ 
ly; idas‏ كان اللفظ ¿de List,‏ الونان: لان الزشان ب يقفو أثر thy kl‏ ٿر آخر مل 
الطبيغة. ژلهذا o‏ ثأبتأ عى الزمان ll ii‏ عقل: والثقل cogil‏ ومادة 
اللفظ طينية وکل طینی متهافت؟. 

لقد أشار متی بن يونس مسالة الفرق بين المضمون وهو العنی وبين الشكل وهو 
اللفظ أو الخط» وأبان أن الفلسفة Le]‏ تعنى بالمضمون «وإن مر المنطقى باللفظ فبالعرض»» 
ولقد عبر متی عن ازدرائه للشكل التمثل باللغة» واللغة العربية ليست فى نظره أكثر من 
اسم وفعل وحرف» آما المفسمون فهو هم الفكر اليونانى وبه قدم جميع الافکار المعمقة» 
وهو آخر مايهمه . 

es‏ الشيراق إلى el gl‏ ولايد أن انس قسما من اديه وافكازه 
إلى أبى حيان» فهو الذى كتب عن هذه المناظرة بطلب ابن الفرات فحاكها بقلمه ونبکها 
بحسب رأيه وموقفه» مع كثير من الحماسة للرأى واستطراد فى تأكيده ودعمه» شأنه فى 
ذلك Le‏ أورده على لسان آهل زمانه من آراء اشترك فى تبینها وصاغها ببيانه وبلاغته 
فيدت جزءاً من فلسفته وفكره واتجاهه» ولنسمعه OV‏ كيف يقدم آراء السيرافى الذى 
تعصب إلى البلاغة والنحو والإبداع أى الإنشاء. ويقول فى دفاعه عن البلاغة فى اللغة 
العربية امن أن صحيح الكلام من سقيمه يعرف بالنظم المألوف والإعراب إذا كنا تکلم 
بالعربیف وفاسد العنی من athe‏ يعرف بالعقل إذا كنا نبحث بالعقل». 

وإذا قال الفلاسقة ومنهم e‏ إن المنطق هو ميزان به نعرف صحیخ الکلام من سقیمه 
وفاسد المعنى من صالحه» فليس کل مافی الدنیا یوزن وزناء فالعقولات والإحساشات 
وهی ظلال العقول تحكيها بالتقریب والتعبیر أى بادس. 


)1( الامتاع والوانست» ص ۱۰۸ - ۰۱۲۸ 





البلاغة فه التغبير 
IAC‏ 


۱ نصائح فى البلافة. 
Y‏ البلاغة فى كتابة الدواوين . 





۱ - تصائح فى البلاغة. 


يتناول آبو ol‏ موضوع فن الکتابة تحت عنوان البلاغة فیقول : (وأما الناظر فى 
البلاغة فانه مشام لكل صنف سلف وصفه وتقدم نعته » ay‏ يباشر all‏ وقلمه آحوالا 


‚» Gs 


مشتيهة ) يروم فیها أقصى معانیها .. 
فهنا يعرف أبو حيان فن الكتابة من أنه يعالج Wool‏ مختلفة من الصيغ والألفاظ 
ساعياً وراء أصدق العانی التى تکشف عن المقصود. وما لا شك فيه أن SLA‏ الكاتب 
یسعی وراء آوسع الأفكار وأجمل buy!‏ ولكنه مع ذلك يعيش فى بداية pl‏ فى غربة 
عن الجمهور التذوق الذی يفاجته الجديد الطارف فلا یستقبله استقبالا حسناً إلا بعد إلفة 
وثقافة . 
tas Lab‏ والتعلف» افی البيان أبين Li yo‏ وأظهر «e‏ وأقبح سمة» وآشنع وصمة». 
ویضع أبو حيان شرطا Lt‏ لبلاغة النص» سلاسة الطبع : «ومن استشار الرأى 
فى هذه الصناعة الشريفة» علم أنه إلى سلاسة الطبع أحوج منه إلى مغالبة اللفظ الحر فإنه 
متى فاته اللفظ الحر؛ لم يظفر بالعنی الحرء Y‏ متى نظم معنى حرا ولفظاً عبداً» أو معنى 
عبداً ولفظاً حرأ فقد جمع بين متنافرين بالجوهر» ومتناقضين بالعنصر» , 
ویذکرنا هذا القول با عبر عنه ابماحظ . 


() الرسائل» NE‏ 
(۲) البصائر والذخاثر ۱2۰۰ GIS‏ محمد أمين. 


الفکر الجمالی - AN‏ 


» ابسن العتز ضرورة التجوید فى اللفظ والعنی‎ OLS أبو حیان التوحیدی على‎ AS ey 
فن الكتابة لا یکتمل مالم یجتمع اللفظ الحيد بالعنی اید: «ما آدی العنی إلى القلب‎ ol, 
.۲۱( فى حسن صورة اللفظ»‎ 
القواعد والاصول.‎ 

البلاغة هی «الصدق فى العانی مع ائتلاف الاسماء والافعال والحمروف» واصابة 
الل ر قر اللا لماعل رقن RE A‏ 

وعماد أبى حيان القرآن الكريم» فهو معجزة البلاغة العربية» ولقد أضاف إلى 
العربية رصيداً تقوی به بلاغتهاء فقد نزل القرآن «بلسان عربی مبين». [الشعراء/ ۱۹۵.] 

۲ - شروط البلاغة 

ثم يعود آبو حيان ليضع شروطاً لبلاغة النص وفنيته فهو امرکب من اللفظ اللغوی» 
والصوغ الطباعی» والاستعمال الاصطلاحی» 29. 

فالشرط الاول : هو اللغة الجيدة؛ أى العلومات التقنية والنظرية للعمل الانشائی . 

والشرط الثانی : هو سلاسة الطبع وقوة البدبهة والخيال أو القدرة الابداعية . 

والشرط الثالث : هو المقدرة على الصياغة والتألیف» والهارة فى تمثيل البديهة 
JUL,‏ 

والشرط الرابع: هو الاستعمال الاصطلاحی. 

هنا يبدو آبو حيان وقد وضع شروطا آخری إلى جانب الوهبة والالهام» وهی 
الصنعة والتقنية . فهو إذا حذر من الصنعت فلکی لا تکون هى الخالبة» فیعلو التذویق 
والزخرفة على العنی الذی تقدمه النفس. ولکن قوله فى أفضلية سلاسة الطبع» لا یعنی 
التسرع والارتجال. فان «من يرد عليك ALES‏ فليس یعلم آسرعت فيه أم ابطأت . وإنما ینظر 


)۱( اليصائر والذخاثر ۱:۰ - تحقيق أحمد آمین . 
(۲) القابسات ۸۸/ ۲۹۳ - على OLS‏ آبی سلیمان. 
(۳) الامتاع ۰۹/۱ 


AY 


غير معف على غلطتك» MD‏ 


: البلاغة فى كتابة الدواوین‎ Y 


ولیست البلاغة صيفة الأدب الجرد» بل هى صيغة أى عمل حتی ولو كان إدارياً أو 
تجاریاً أو LoL.‏ وأبو حیان يبين ذلك وهو يتحدث عن كتابة الدواوین» دیوان الال 
ودیوان الضرب ودیوان الشرطة والظالم ۲۳ . ویقول: «لابد لإنشاء رسائل Sy‏ هذه 
الدواوین من أسلوب بلیغ» ۲۲ . ۱ 


«لأن مدار JUN‏ ودورهء وزیادته ووقوره» على هذه الدواوین التی !ما أن یکون حظ 
البلاغة فیها آکثر» وإما أن یکون الحساب فيها آظهر واما أن TSS‏ فعلی جمیم الاحوال 
Y‏ یکون الکاتب ¿LS‏ ولا لاسمه مستحقاء إلا بعد أن ینهض بهذه الأثقال» ویجمع 
إليها أصولا من الفقه مخلوطة بفروعها. وآیات من القرآن مضمومة إلى سعته فیها؛ 
وأخباراً كثيرة مختلفة فى فنون شتی لتکون عدة عند الحاجة إليهاء مع الامثال السائرة» 
والأبيات النادرةء والفقر البديعة» والتجارب المعهودة» والجالس المشهودةء مع خط كتبر 
مسبوكء ولفظ کوشی محوك. ولهذا عز الكامل فى هذه الصناعة» حتى قال أصحابنا: ما 
نظن أنه اجتمع هذا كله إلا عفر بن يحيى» فان كتابته كانت سوادية» وبلاغته سبحانية» 
وسياسته يونانية» وآدابه عربية» وشمائله عراقية» أفلا تری كيف غرق الحساب فى غمار 
هذه الأبواب؟ ثم اعلم أن البليغ مستمد بلاغته من العقل» ومأخذه فيها من التمييز 
الصحيحء وليس كذلك الحساب فى متتاوله. فلو ظن ظان بان مدار الملك على الحساب 
فهو صحيح» ولكن بعد بلاغة النشی OY‏ السلطان يأمر وينهى ویلاطف ويخاطب» 
ويحتج ويعنفء ويوعد ويعد» ويضمن ويمنى» ويعلق الامل ويؤكد الرجاء» ويحسم 
المادة الضارة» ويذيق الرعية حلاوة العدل» ويجنبهم مرارة اور ثم يجبىء فإذا جبى 
احتاج إلى الحساب حتى يكون من الغلط آمناء فانظر إلى المنزلتين كيف اختلفتا؟ وكيف 
حصلت المزية لإحداهماء ولو آنصفت لعلمت أن الصناعة جامعة بين الامرین» أعنى 
الحساب والبلاغةء والإنسان لا يأتى إلى صناعة فيشقها نصفين» ويشرف أحد النصفين 
على الآخر». 
() الامتاع / No‏ 
(؟) الإمتاع ۱ / 99 
(۳) الامتاع ١‏ / ۰۱۰۰ 


Ar 


: بين الفن والعلم‎ - ٤ 


إذا استعرنا الصطلح الحديث ‏ ونحن نعرض ما قدمه آبو حيان فى كتابه (الامتاع 
والوانسة) لوجدنا أن مقارنته بين الحساب والبلاغة» هی تحديد للفروق بين العلم والفن . 
يعرض آپو حيان» فى الليلة السابعة» آراء ابن عبيد فى تمييز العلم فیقول ما مجمله» إن 
العلم يمتاز عن الفن» من أنه للمنفعة وليس مجانيآء وأنه یتسم LAG‏ وليس لهواً lady‏ 
وان العلم معروف بالمبدأ وموصول بالغاية» وترتبط مصالح الناس بالعلم» ويهتم الاباء 
والعلمون بحض أولادهم على العلم أولأ» تحت شعار إن «العلم سلة GE‏ 


ثم ينتقد ابن عبيد البلاغة (أى الفن) فيرى lel‏ صناعة غير ضرورية وغير نافعت 
يمكن الاستغناء عنهاء إنها للهزل وتزجية الوقت؛ وهی سراب إذ تقوم على الحيلة 
والزخرفة. وآفة الفن أنه ينزلق إلى الرقاعة والحماقة» وكان الکتاب يقولون فى دور الخليفة 
ومجالس الوزراء«إنا نعوذ بك من رقاعة المنشئين وحماقة المعلمين وركاكة النحويين». 


ومن OUT‏ الفن» إثارة الريبة والشك واحتمال الطعن فيما ينشئون» ويذكرنا أبن عبيد 
بما وقع به الحسن بن وهب کاتب الوائق بالله» من إنشاء مريب» فكان نصيبه الحبس 
والغرامة . وإلى نكبة أبى الهیشم بن ثوابة (ت ۸۰۳) لزلاته البلاغية» فقد حبس فى الكوفة 
حتى مات . 

ويعترض gf‏ حيان على كلام ابن عبيد بحزم» مشیناً موقفه من الفن» فيقول إنه آشبه 
بمن يعيب القمر بالكلف أو يعيب الشمس بالکسوف؛ ويتهمه بانتحال الباطل وإيطال 
الحق» وينفى أن يكون الفن بعیداً عن العلم» بل هما متصلان متداخلان» ويقول له : «ألا 
تعلم أن أعمال الدواوين التى ينفرد أصحابها منها بعمل الحساب فقيرة إلى إنشاء الكتب 
فى فنون مايضعونه ويتعاطونه» بل لاسبيل لهم إلى العمل إلا بعد تقدمة هذه الكتب إلى 
مدارها على الإفهام البلیغ والبيان المكشوف والاحتجاج الواضحء وذلك يوجد من الكاتب 


المنشئ الذى عتبته وعضضته ۷.۰ . 


على العلم OLA,‏ لتحقيق أفضل النتائج» لابد أن يكون المنشئ les‏ قادرا على صياغتها 


. الامتاع والمؤانسة  مكتبة الحياة - بيروت / ص ۹۹ ۰۱۷۳ جا الليلة الثامنة‎ )١( 
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ببلاغة وفن» وذلك بتضمین العبر والمأثورات وبإخراجها بخط جمیل يبدو کالتبر السبوك 
وبلفظ متمق يبدو كالوشى الحوك. 


ويضيف pl‏ حيان إن الفن يستمد بلاغته من السقل ويأخحذ صوابه من التمييز 
الصحیح ‏ ولهذا فهو آمن من الغلط Y‏ يقوم على الحدس» ويؤكد أبو حيان أن الصناعة 
تجمع بين العلم والفنء والانسان لايأتى إلى صناعة فيشقها نصفين ويشرف أحد النصفين 
على الآخر .. 


وحاصل القول أنه لا يمكن الاستغناء عن العلم فى صياغة أى عمل فنىء ولا 
يستغنى عن الفن فى عارسة أى عمل علمى» ثم إن الفن ليس للهزل واللعب» بل هو 
ttt‏ لأنه يجمع ثمرات العقل» والفن يميز بين الجميل والقبيح» بين Al‏ والشر؛ بين 
العدل والظلم. 

ثم یقول آبو حيان معارضاً ابن عبید إنه من الخطأ الواضح القول إن الفسن صناعة 
مجهولة البدا» ذلك أن مبداً الفن هو السعقل والادراك الحسىء وعره على الشکل لفظیاً أو 
Ube‏ 


وحتی الملوك لابد لهم من البلاغة والابداع فاللك «یحتاج إلى البليغ Ly‏ 
والحرر» a‏ لسانه الذی ينطق 64 وعینه التی بها RL ger‏ 


Ao 





الفن ومسؤولية الفنان 
الا 


\ بين الإبداع والاتباع 
۲ میت الفسن 
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۱ - بين الإبداع والاتباع 


یری آبوحیان أن الانسان يشترك مع الحيوان بالغريزة والفطرة» ولكنه يتميز عنه 
بالادراك Atal Al‏ وبا حدس الفنى . فهو Si‏ علي OLS‏ أستاذه اون سلیمان فى کتاب 


(الهوامل) : 
«ذكر بعض الباحثين عن الانسان. أنه جامع لكل ماتفرق فى جمیع الحيوان» ثم زاد 
علیها وفضل بثلاث خصال: 


بالعقل» والنظر فى الامور النافعة والضارة. 

وبالمنطق» لابراز ما استفاد من العقل پواسطة النظر . 

وبالایدی» لاقامة الصناعات وابراز الصور فيها مماثلة للطبيعة بقوة اللفس» . 

ولابد من مقارنة آراء التوحيدى بآراء من سبقه من الفکرین العرب» من آمثال ابن 
قتيبة (ت۲۷ه) فى کتاب (الشعر والشعراء) ۲۳ ۰ وابن طباطبا (ت۳۲۲ه) فى مقدمته 
لکتساب (عيار الشعر) 6 ولا شك of‏ مبادئه مستقاة من الفکر الارسطی. القائم على 
الحاكاة والعقلائية. ولعل GES‏ (فن الشعر) الشرجم عن السريانية (سنة ۳۲۸ه) كان 
مرجعهما . 


1( الهوامل et‏ ۲۳۰ - ۰۲۳۱ 
CN‏ قتيبة : الشعر والشعراء. 
I(T)‏ طیاطیا: عبار الشعر ‏ ت. الحاجرى وزغلول - القاهرة - ۱۹۵7 - ص ۵. 
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فابن طباطبا يدعو إلى انتهاج مسلك الاقدمین» ویجعل آعمالهم مقیاسا لحودة 
الإبداع» فهو يضع للإبداع شروطا عقلية» أولها اتساع المعرفة وتنوعهاء وثانيها إحكام 
العقل وإيثار الحسن واجتناب القبيح ووضع الأشياء فى مواضعها. فهو يعارض U‏ 
الجاحظ فى الاعتماد على الغريزة» ويضع شروطا عملية وقاعدية لحودة العمل ولجاحهء 
وبهذا لا يفرق بين الشعر والنثر. 
والقصيدة هی «كالسبيكة المفرغة؛ والوشى المنمنمء والعقد النظم واللباس الرائق»» 
ونلاحظ أن جميع الصيغ المشبه بها هی صناعية عادية. 

واذا کان القن صنعت فإن التذوق [pP WO‏ هو الفهم „us‏ الشعر of‏ يورد على الفهم 
الثاقب» فما قبله واصطفاء فهو واف وما مجه ونفاه فهو ناقص». 
الأخلاق» دونما تفريق بين الجمال والأخلاق والخير. 

ولكن جميع الأعمال التى تخضع للروية والعقل والمنطق» تحتاج البديهة» لأن الروية 
أقل إدراكا لقوانين الطبيعة. 

فأعمال الحساب والدواوین کدیوان «Ju‏ ودیوان الضرب وديوان الشرطة والظالم m‏ 
ليست أعمالا بليغة بذاتهاء ولكنها تحتاج إلى أسلوب بليغ. ولا يكون الكاتب أو المحاسب 
كاملاء إلا إذا نهض بحظ من البلاغة. وهذا لا يتم إلا عند المجودين (مثل جعفر بن 
يحيى البرمكى). فقد لا تكون البلاغة شرطا هناء ولكن لا يغفر لصاحب الديوان أن 
يكون أداؤه رديئاء أو يكون خطه متعثراً «فالخط الردیء إحدى الفدامتين»: 

اومدار الال ودوره وزيادته ووفوره» على هذه الدواوین wl‏ إما أن يكون حظ 
البلاغة فيها أكثرء وإما أن يكون أثر الحساب فيها آظهر» وإما أن یتکافا» 9©. 1 
)1( الحاحظ أبو عثمان: کتاب الیوان ‏ ت هارون - القاهرة ۱۹۳۸ - 4 e‏ ص ¿PA‏ 


(۲) الامتاغ =\ - uw?‏ ۹۹ 
(۲) رسائل أبى حیان - ت الكيلانى ‏ دمشق ؛ ج ۱ - ص ۰۱۱۰ 
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#ولو آنصفت لعلمت أن الضناغة جامعة الأمرين» أعنى الحساب والبلاغة» والانسان 
لا يأتى إلى صناعة فیشقها نصفین ویشرّف أحد النصفین على OOS‏ 
۲ - آهمية الفن: 


اهتم العرب بالفن فقدسوه ورفعوا مرتبة الابداع حتی وصف ابن مقلة الخطاط 
بالتبی» والعرب إذ آکدوا على فن الخط col‏ فلآن هذا الفن يحمل من galas‏ 
الجمال الجرد والجمال الفنی مايرفعه فى نظرهم إلى اعلی مراتب الابداع. بل لقد plas‏ 
الرقش العربی وهو الفن الزخرفی الجرد. مع الخط العربى فى تحدید شخصية الفن 
العربی . «فالقلم (أى فن الخط) صائغ الكلام» یفرغ ما یجمعه القلسب» ویصوغ مایسکبه 
اللب» (آبو دلف العجلی). «واخط حلی تصوغه اليد من تبر العقل» وقصب يحوكه القلم 
بسلك الحذق» (هشام بن الحكم) "° . 


وقد تغيب أهمية بعض الفن عن الناس» ولكن لابد من الاهتمام بآثار الفن «فرب 
خط جاف عن العيون قد ملا أقطار الظنون» (صاحب الطاق). ولا بد من تامل العمل 
الفنى تاملا عميقا للكشف عن روعته وأهميته. ورئية الفن تتم بالبصيرة وليس بالبصر 
فقطء وقد تكون «صورة المداد فى الابصار سوداءء ولکنها فى البصائر بیضاء» (هاشم بن 
سالم) N‏ ۲ 

ولقد كان الط مجلية خير لصاحبه فهو لسان اليد والعقل والکمال. وهو يزيد 
الحق وضوحك وهو كما يقول ابن المقفع عن القلم: «بريد العلم يخب بالشیر» ويجلى 
مستور النظرء ويشحل إكليل N‏ مشقة ثمره الغیر والعجرة ۲8 . 

«ولكن رداءة الضط إحدى الفدامتین» وحسن اخط إحدى البلاغتين» (الفضل بن 
یحیی) . ويروى أبو حیان فى معرض الحديث عن أهمية الخط قصة معبد بن فلان مع 
عبد الله بن طاهر 9 . فقد رفع معبد إلى عبد الله رقعة بخط قبیح فکتب عبد الله عليها 





۱۰۰ 89 ص١ الإمتاع ج‎ OY) 
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«أردنا قبول عذرك فاقطعنا دونه ما LLU‏ من قبح خحطك» ولو كنت صادقا فى اعتذارك 
لساعدتك حركة يدك» أو ما cole‏ أن حسن الط یناضل عن صاحبه» ویوضح الحجة» 
ویمکنه من درك البخیة؟ . 

«وقیل لاعرابی: كيف تری ابراهیم بن العباس فى كتابته؟ قال: يشجشج اللؤلؤ المنثور 
منطقه فى النطب. وينظم الدر بالاقلام فى الكتب» ١‏ . 

ولقد اعتبر العرب الجمال من الکسال» ذلك OY‏ الجمال يبدو فى العقل والبلاغة 
والصناعة الفنية كصناعة لفط وفى الشکل الانسانی الحسن» وفی جمال GHEY‏ 
والشمائل . قال ایراهیسم بن العباس : «من وهب له العقل فى نفسه والبلاغة فى لسانه. 
dels‏ فى يده» والسمت فى هيأتهء والحلاوة فى شم‌ائله. فقد نظمت له الحاسن ¿Lal‏ 
ونثرت عليه الفضائل ls‏ وبقی عليه الشکر وأنى له ذلك» ۲ . 

ويعرف أبو Jl Ole‏ من أنه «كمال فى الاعضاء وتناسب بين الاجزاء مقبول عند 
النفس» (۲۳. 

Y‏ تضافر البديهة والعلم فى بناء العمل الفنی: 

يقول آبو حيان : «مراتب الانسان فى العلم ثلاث تظهر فى ثلاثة آنفس» فأحدهم 
ملهم فیتعلم ویعمل» ویصیر مبداً للمسقتبسین منهء وواحد یتعلم ولا یلهم فهو Ple‏ الأول 
فى الدرجة الثانية» آعنی التعلم» وواحد یتعلم ویلهم فتجتمع له هاتان الخلتان؛ فیصیر 
بقلیل مایتعلم مکثراً للعمل والسعلم بقوة ما يلهم» ویعود بکثرة ما یلهم مصفیاً لكل ما 
بتعلم ویعمل» .4٩‏ 

الفن کالعلم إذن» ليس بدون رسالة» وليس هر هدر وعبث بل هو نتيجة تضافر 
الروح والتفس فى عمل منسجم شریف. 

اوالبديهة قدرة روحانية» فى جبلة بشرية» كما أن الروية صورة بشرية فى جبلة 
روحانیة» © ولنسمع هذا القول الذی یقوم عليه الفن اللتزم الیوم لکی نبین GUT‏ هذا 
الفيلسوف العربى الفنان الذی يرفض نظرية الفن للفن . 
() الرسائل: ۵٩‏ . 
(۲)الرسائل: ۸۰ 
(۳) الهوامل والشوامل ۵۲/ ۱۶۰. 


NET ۳ الامتاع‎ CO 
۰۱۶۲ / Y الامتاع‎ (o) 


۳ 


ap‏ العلم» حاطك call‏ يراد للعمل» كما أن العمل يراد للنجاة» فإذا كان العمل 
قاصراً عن العلم كان العلم AS‏ على العالم» 27, 
٤‏ - أبعاد الفن : 


Jy‏ رسالة علم الكتابة يثير gf‏ حيان مشكلات معاصرة فى الفن وفی قواعده» 
أهمها وحدة الفشون» فهو إذ يتحدث عن حسن الخط وعن دور القلم» E‏ يتحدث عن 
الفن بصورة عامت ذلك أنه كخطاط وراق» وکادیب ميدع وباحث؛ Y‏ يستجلب أمثلته 
ولا تدور آفکاره» إلا من معين مهنته وفنه . 


وهكذاء فان مانستخلصه من مبادئ فى علم الجمال» قالها أو جمعها عن غيره من 
المشتغلين فى مهنته أو البارعين فى فنه» ليزيد موضوع علم الجمال العربى ثروة ووضوحاً. 

فالفن عند آبی حيان یتصف بالرسوخ والشمول» فهو عنصر من عناصر الحضارة 
والتاریخ الانسانی» یفهمه الناس جمیعاً فى الحاضر» وینتقل إلى الناس فى الستقبل. 

«خط القلم يقرأ JS‏ مکان وفی کل cole;‏ ویترجم JS‏ لسان» ولفظ اللسان لا 
يجاوز الآذان ولا يعم الناس بالبیان» ولولا الكتاب (أى الفنانين الخطاطين) لاختلفت 
آخبار الاضین وانقطعت أنياء الغابرين». 

والفن fas‏ العواطف الكامنة فى اللفس ويفصح عنها بشكل فصیح جذاب» فهو 
يعبر عن العالم الداخلی للإنسان البدع» ولیس فقط عن العالم الخارجى وعن آثار الانسان 
والزمان. 1 

«وقال على بن عبيدة : القلم quel‏ » ولکنه يسمع النجوی» وأبكم ولكنه یفصح عن 
ويخبر عن الغائب» (©. 

«وقال جبل بن يزيد: «القلم لسان البصیر یناجیه با استتر من الاسماع» ويناغيه بما 
استثار من «¿Lil‏ ويحدثه با حدث Oly‏ كان فى البقاع». ثم يتابع أبو حيان تعريفه للفن 
فیری أنه مؤلف من شکل ومضمون» من فكر هو الحكمة وابداع هو CABIN‏ وهو لرى 
العقول الظامئة والتفوس التواقة للجمال. 


(۱) الرسائل؛ ۰۱۲ 
(۲) الرسائل؛ ۵۲. 
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قال عبد del‏ بن یحیی کاتب مروان: «القلم شجر ثمرته اللفظ «Sally‏ وبحر 
)055 الحكمة والبلاغة» ومنهل فيه ری العقول الظامئةء والخط حديقة زهرتها الفوائد 
الالغة» ١‏ . 


ه ‏ آغراض الفن: 

ولکن ما فوائد الحمال الفنی؛ وما التعة منه : 

يقول آبو حیان: 

dale فى‎ YUE الصناعة [الفن] تقتفی الطبيعة [الوضوع] فإذا صنع (الصانع)‎ of 


موافقة» فقبلت منه الصورة الطبيعية تامة صحيحة» فرج الصانع وسر وأعجب وافتخر؛ 


لصدق آثره وخروج مافی قوته إلى العقل [التعبیر] موافقاً لما فى نفسه [الذات]» ولا عند 
الطبيعة . فکذلك حال الطبيعة مع التفس OY‏ نسبة الصناعة إلى الطبيعة فى اقتفائها إياها 
كنسية الطبيعة إلى النفس فى اقتفائها ایاها» <P‏ 


: كان مرادف التعابیر التی آوردها آبو حیان هی التالية‎ bb 


الصناعة = الفن» الطبيعة = الوضوع » النفس= الذات» الصانع = الفتان» العقل = 
التعبير. 

op‏ الفن يقتفى ¿en‏ فإذا صنع (الصانم) وال فى ¿ala‏ موافقة. فقيلت منه 
الصورة الوضوعية تامة صحيحة ) فرح القنان وسر وأعجب وافتخر لصدق أثره (al)‏ 
وخروج BL‏ فوته (أى ذاته) إلى التعبیر موافقا لا فى ذاته ولا فى الوضوع. فکذلك حال 
الوضوع مع الذات» OY‏ نسبة الذات إلى الوضوع فى اقتفاشها إياه كنسبة الوضوع إلى 
الذات فى افتقائه إياها». 

هذه المثالية التى جبل عليها تفكير أبى حيان نلمسها بشدة عند جميع الرومانتيين فى 
الشرق والغرب» ويرى جبران خليل جبران (۱۸۸۳ -  )۱۹۳١‏ أن الفن يعتمد على 
الامتزاج والفناء التام بالكون. ولابد أن يشعر الفنان:« أنه هو الفضاء ولاحد له وهو 
)١(‏ الرسائل» ٥۳‏ . 


VEY A ۱۶۱ الهرامل + ص‎ CY) 
VA جبران خلیل جبران: اليدائع والطرائف» مطبعة كوى  القاهرة ۱۹۲۳ - ص‎ (N) 
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البحر دون شاطئ A aly‏ المتأججة دائما؛ والنور الساطع أبدا والأرياح إذا هيت وإذا 
سكنت» والسحب Sh‏ أبرقت وأرعدت وأمطرت» واطداول إذا تردمت أو col‏ . 
al‏ ويؤكد العقاد wh ily‏ هذا الاتجاه. 


يرى کروتشه أن الحدس صفة مشتركة لكل معرفة إنسانيةء ON‏ كل ادراك أو تصور 
أو معرفة هو بحد ذاته تعبير» أى إعطاء المحتوى شكلا وبنية. وكان أبوحيان يقول إنه Y‏ 
قيمة لأية معرفة إذا لم تقترن بالتعبير : «إن العلم يراد للعمل . . فإذا كان العمل قاصرا 
عن العلم كان العلم كلا على SLIT‏ 

والفن لا يستجلى المنفعة المادية أو يستهدفهاء بل هو يزيد الموضوع بيانا ووضوحاء 
ويساعد على إدراك الجوهر والثال والکمال» وليست هذه وظائف مادية» ولكنها وظائف 
مثالية تتضمن معنى التصعيد والتطهير. 


كذلك يقول كروتشه إن التعبيرء وهو سمة الحدس» هو الطريق للتحرر من 
الإحساسات المضطربة» وان التعبير تطهير ذاتى» فالإبداع عملية داخلية نفسية يحقق فيها 
الأثر الفنى غايته التطهيرية» حتى قبل تجسده الادی» ولكن بعد تجسده فانه يحقق عند 
التلقی ارتياحا ومتعة» OY‏ مشاعر البشر واحدت وبخاصة فى الفن» لغة العاطقةء لغة 
الناس جميعا والناس جميعا شعراء. 


ويقول أبو حيان قولا مشابهاء فهو لا يرى فى مجال التطهير فرقا بين الصورة 
العقلية والصورة الإلهية» فهذه شقيقة تلك: 


«وليس بين الصورتين فصل إلا من ناحية النعت ... فإذا كان كذلك آمکن أن 
ترسم فيقال: هی التى تهدى إلى العاقل GL‏ فى الحكم» وثقة بالقضاء وطمانينة ASUS‏ 
وجزما بالأمرء ووضوحا للباطل» وبهجة للحقء ونورا للصدق» ° . 

ويؤكد التوحيدى أن الانسان الملهم والمبدع Ll‏ یتحقق با يقدمه من خير ومنفعة وعلم 
للآخرين» فليس الفن ترفا وعبثا بل هو رسالة وتعليم. يقول التوحیدی: 

«مراتب الإنسان فى العلم ثلاث ۰ تظهر فى ثلائة أنفس فاحدهم ملهم فیتعلم 
ويعمل ويصير مبدأ للمقتبسين منه» وواحد يتعلم ولا يلهم فهو يماثل الأول فى الدرجة 


. ٠١۳ الرسائل» ص‎ )١( 
۰۱4۳ - ۳ الامتاع : ج‎ )۲( 


a 


الثانية أى التعلم» وواحد یتعلم ویلهم فتجتمع له هاتان الخلتان فيصير بقلیل ما یتعلم 
مکثرا للعمل بقوة مايلهم» ويعود بكثرة ما يلهم مصفیا لكل مایتعلم ویعمل» OD‏ 


" - بين الأصيل والدخیل: 


فى المناظرة التى تمت بين السيرافى ومتی بن يونس إثارة واضحة BL‏ الاصیل 
والدخيل ومحاولة من التوحيدى لإبراز أهمية الأصالةء التى أصبحت اليوم شاغل الثقفین 
الباحثين عن الهوية العربية فى الإنتاج والإبداع. ونوضح ذلك بالعودة إلى المحاورة 
الساخنة بين المنطق اليونانى الوافد وبين البلاغة العربية الأصيلة القائمة على اللغة العربية» 
إذا يقول متى «يكفينى من لغتكم (يعنى العربية) هذه الاسم والفعل والحرف» فإننى أبلغ 
بهذا القدر إلى آغراض قد ade‏ لى يونان». 


ويجيب السیرافی» إن المنطق مرتبط باللغة» فمنطق اليونان هو لليونان وللغتهم» أى 
لذاتيتهم الثقافية والقومية» وهو منطق لا يلزم غيرهم من يتمتعون Lat‏ بذاتية مستقلة 
قوامها اللغة. والأغراض المعقولة والعانی المدركة لايوصل إليها إلا باللغة الجامعة للأسماء 
والافعال والحروف» «أفليس قد لزمت الحاجة إلى معرفة اللغة». وما إن يوافقه متى على 
ضرورة اللغة» حتی يفاجئه السيرافى بالقول: «أنت إذن لاتدعونا إلى علم المنطق» بل 
تدعونا إلى تعلم اللغة اليونانية» وأنت لا تعرف لغة يونان». 


ويتابع السيرافى مطالباً متى «وأنت لو فرغت بالك وصرفت عنايتك إلى معرفة هذه 
اللغة (العربية) التى تحاورنا بهاء وتجارينا بهاء وتدارس أصحابك بمفهوم أهلهاء وتشرح 
OS‏ يونان بعسبارة أصحابها (من اليونان) لعلمت أنك غنى عن معانى يونان» كما أنك 
نی عن لغة يونان». د 


هنا يبدو الموقف واضحاً فى تحديد أهمية الارتباط بالاأصیل فنحن عندما نرفض 
فلسفة يونان ومنطقه» فإننا نرفض فى الواقع الانتماء إلى لغته وهويته» ونرفض التبعية له 
وبخاصة إذا كنا غرباء عن حضارته ولغته وآدابه وعقائده. ثم إذا كانت هذه المقومات قد 
زالت وانقضتء «فقد عفت du‏ زمان طويل» وباد أهلها وانقرضن القوم الذين كانوا 
یتفاوضون بها ولم يبق منها Y]‏ ما ترجم» وإذا سلمنا أن الترجمة صدقت وماكذبت» 
ولیس هذا فى طبائع اللغات» فإننا سننتمی إلى وهم übe‏ حضارة زالت» ونقول: Y‏ 
(۱) الإمتاعء ج ۰۱4-۳ 
(۷) الامتاع والوانسة/ ص ۱۰۸ ۰ ۰۱۲۸ 


الفکر الجمالی - ٩۷‏ 


حجة الا عقول يونان» ولا برهان الا ما وضعوه ولا حقيقة إلا ما أبرزوه»» ولائنا نحصر 
العلم بهم وحدهم ونجعله منتهیاً فلا مجال لتطويره والابداع فيه. «مع أن العلم مبثوث فى 
العالم بين جميع مدن العالم وكذلك الفنون (السصناعات)» فهى مفضوضة على جمیع 
من على جدد الأرض» وليست يونان معروفة من بين جميع الأمم بالعصمة الغالية والفطنة 
الطاهرة» بل هم كغيرهم من الأمم يصيبون فى أشياء ويخطئون فى أشياء .. ثم إن واضع 
الفلسفة والمنطق واحد من الفلاسفة وليس يونان كلهاء وليس هو حجة على الخلق bar‏ 
بل له مخالفون من يونان وغيرهم. والناس عقولهم مختلفة» وهذا الاختلاف بالطبيعة 
وليس بالاكتساب» فكيف نرفض الاختلاف لنقول إن ما آورده اليونان غير قابل للنقض». 

لقد أراد السسيرافى من وراء ذلك إثبات حقيقة أن اللغة هى التى تحدد هوية الامت 
وهی أساس الأصالة وليس من المقبول أن نتبنى فكر الآخرین» وليس من المقبول أن 
نسكب المضمون الغريب فى الشكل (اللغة) الاصیل» والشكل هو pale‏ الضمون ولابد 
أن يكون من جنسهء فالنحو وان كان بنظر المناطقة والفلاسفة يبحث عن اللفظ (الشكل) 
وليس العنی (الضمون). ولكنه فى اللغة العربية على وجه التحديد هو منطق مسلوخ من 
العربية. ویخاطب متی WE‏ «وأنت عندما تتحدث عن النطق السلوخ من اليونانية E‏ 
تصبح غريبا بدون هوية» وقد بقيت أنت بلا اسم لصناعتك التى تنتحلها وآلتك التى تزهو 
بها» ويتابع قوله: «وإذا شئت أن تستعير من العربية ألفاظا لتعبر عن مضمون یونانی؛ كان 
عليك أن تستعير الكثير منها لتحقيق الترجمة واجتلاب الثقة». وهذا tow‏ عن الأصالة 
من منطلق يعبر عن وحدة الشكل والمضمون فى اللغة العربية التى ینظمها النحو. «وبهذا 
فأن تعرف اللغة العربية (آی الانتماء إلى هويتك)» أحوج منك إلى تهرف المعانى 
الیونانیة». والانتساب إلى الغريب الوافد إلينا من الخارج» فانت بذلك غير أهل لتعرف 
هذا الغریب» وأنت جاهل لفنه» ولو أنك منتم إلى اليونان لكنت أقدر تعبيراً عن مضمون 
ما cd, bale‏ وعدم الانتماء إلى العربية هو عدم انتماء للمضمون العربی» فليس يمكن 
تركيب مضمون غريب مع شكل أصيل أو بالعكس» فالاندماج Lage‏ عضوى. «وقدر 
اللفظ على المعنى فلا يفضل عنه وقدر المعنى على اللفظ فلا ينقص منه». وإذا أردنا عرض 
العنی فلابد من بيانه بالبلاغة والفن والاپداع» فإذا قدمناه قاطعاً حاسماً فلن تترك للمتلقى 
فرصة البحث عنه والشوق إليه والمشاركة فى تأویله. وعلی العكس فان البلاغة والابداع 
تجعل عملك إذا ظثرت به على هذا الوجه وقد حلا عند التلقی وكرم hey‏ فهذا المذهب 
أى البلاغة فى البيان» «یکون Lule‏ بحقاتق الاشباه ولاشباه الحقائق» . 


4A 


لقد استطاع أبو حیان أن یوضح bile‏ هاما من الواضیع الثارة فى عصره» وهی 
مسألة اقتحام الدخيل من فکر یونان وعقلانیته على الأصالة العربية وقواعد نحوها. 
ولذلك. فإننا نری أن ما آورده آبو حيان على لسان السیرافی؛ كان دفاعاً يقوم على حجة 
مقبولة دائماً وحتی فى عصرنا الحالى» لجابهة الغزو الثقافی . 


Ls,‏ ننادی الیوم بحوار الثقافات ولیس بصراعها» فان آبا حیان التوحیدی یقول 
بإمكان التکامل بين تطبیقات النطق والنحو. فالنطق لغة» واللغة منطق وهذا مانراه فى 
aks‏ (المقاسات)ء وفیه يرى of‏ النحو منطق الیونان» والتطق نحو العرب» فان مابين 
یونان والسرب من فرق سببه اختلاف بين الأمم والشعوب» اختلاف تميزه اللغة. وفی 
رسالة فى العلوم ۰۲ يؤكد التوحیدی دور اللغة العربية فى تحقیق أصالة الفكر رالابداع 
فيقول: «فكل من تكامل حظه من اللغةء وتوفر نصيبه من النحو كان بالكلام (الإبداع) 
أمهر» وعلى تصريف لمعانى أقدرء وارداد بصيرة فى قيمة الانسان المفضل . . فان شدا 
بعد ذلك شيئاً من النطق. فقد سبق جميع الناظرين». 


. ۱۹۸۵ ۔ دمشق‎ GAS رسائل التوحيدى / ص ۳۳۵ - تحقيق‎ )١( 
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- التذوق الفنی هو اتحاد 


النفس باثر النفس 





١‏ التذوق بفعل التفس 


الوضوع - بتأثیر بالنفس» وذلك بان ینزع عن الطبيعة الادة ویلتحم بها. 

الانجذاب يتم إذن مع العنی الجرد للمادة أو الطبيعة» وبذلك بتحقق التأمل الفنی 
والتذوق الجمالى. أما الانجذاب نحو المادة ذاتهاء فهو انحراف ياتى عن الشوق الجنسى» 
ويهبط بالعمل الفنى إلى مستوى اللذة» ولا يحصل الاتحاد والالتحام مع الموضوع. 
ag?‏ من النفس غلط كبير وخطأء لأنها تنتكس من الخال الأشرف إلى الحال 
الادون» „m‏ 

والتذوق عند أبى حيان يتوم على احدس» کالابداع» sl‏ آنه یفوم علی by,‏ 
مشابهة . ويطرح أبوحيان سؤالا عن سبب استحسان الصورة فيقول: 

| «ماسبب استحسان الصورة الحسنة؟ أهذه من آثار الطبيعة [الوضوع] ؟ آم هی من 

عوارض النفس [الذات] أم هی من دواعی العقل ؟ آم من سهام الروح؟» (۲۳. 

ویجیب مسکویه عن هذا السوال: Ob‏ للذات والوضوع دورا فى تحقیق التلوق GU‏ 
يتم بالحدس «Lal‏ لوجود عوامل معقدة جعل الادراك العقلی» وحده» عاجزا عن 


Vi التوحيدى: الهرامل» ص ۲ ص‎ )١( 
. ٠٤١ الهوامل» ص‎ )( 


y 


التذرق . pox,‏ شروط التذوق كما وردت على OLS‏ التوحیدی فى (الهوامل والشوامل 
ص ۱٤۰‏ ۔ ١5#‏ ) یا يلى: 

«ثم إن من شأن النفس إذا رأت صورة حسنة متناسبة الأعضاء فى الهیثات والقادیر 
والالوان وسائر الاحوال» مقبولة عندها موافقة للا آعطتها ¿il‏ اشتاقت إلى الاتحاد 
بها» نزعتها من الادة واستثبتتها فى ذاتها وصارت إياها». 
أن يتمتع بزاج معتدل فلا ینفر إلى الغریب التطرف الشاذ والنحرف. أما الوضوع وهو 
هنا الاثر الفنی» فیجب أن يتمتع بتناسب أعضائه فى الشکل واللون وسائر الهیثات لکی 

Y‏ إن الإدراك العقلی ليس كاملاء لان ثمة عوامل تتدخل فى عملية التذوق» هی 
هیولی الوضوع أى مادته وشكله وصورته»› ومزاج المتذوق. ولذلك لابد للمتذوق من 
الومم المركب «والوهم تابع للحس is‏ تابع للمزاج» والزاج تابع A‏ من آثار 
الطبيعة». 

ويرى آبو حيان أن الروية تتم بالبصر والبصيرة معا «فقد تكون صورة الداد فى 
الإبصار سوداء» ولكنها فى البصائر بيضاء ۰۲۱ والاصل أن هناك حوارا مستمرا بين النفس 
(الذات) وبين الطبيعة (الموضوع) فالطبيعة تتلقى آفعال النفس وآثارها. ولذلك فإنها عندما 
تشكل صورة الهيولى ؛ أى الادة الخامية للعمل الفنی » فإنها تبعل هذه الصورة وفق رغبة 
النفس (الذات) Guo y‏ استعنادها لقبول هذه الصورة. وهذا هو التذوق فيما يرى 
dla‏ 


إن الطبيعة مقتفية آفعال النفس وآثارهاء فهی تعطی الهیولی والاشیاء الهيولانية 
صورا بحسب قبولها وعلی قدر استعدادها» واکی فى ذلك فعل اللفس فيهاء آعنی فى 
الطبيعة» ولانها بسيطة تقبل من النفس صورا شريفة تامة» فإذا آرادت أن تنقش الهیولی 
بتلك الصورء وآعجزت الامور الهيولانية عن قبولها تامة وافية» لقلة استعدادها؛ وعدمها 
القوة الممسكة الضابطة ماتعطاه من الصورة التامة OO‏ 


() الرسائل» ص ۵٩۱‏ على لسان هاشم بن سالم. 
() الهرامل» ص ۱۶۱ EY‏ 
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وبهذا العنی یقول کروتشه : 

لیس من قانون ثابت معترف به یحدد الشروط الفنية للجمال Oly‏ جمیم عمليات 
على قانون ریاضی ابت أو قانون طبیعی» ۴. 

Y‏ التذوق الحمالى 

ذکرنا أن آبا حيان التوحیدی یطرح مسألة الجمال والتذوق الجمالى فى كتابه (الهوامل 
والشوامل) فيقول: «ماسبب استحسان الصورة الحسنة؟ ثم یتساءل. آهذه كلها من آثار 
خالية من العلل جارية على الهذر؟ وهل يجوز أن پوجد مثل هذه الامور الغالبة» 
والاحوال المؤثرة على وجه العبث» وطريق البطل؟ ”. 

وعدا عن الشكل اللفظى للجمال. وهو الفن الذى مارسه التوحيدى نفسه ما سنری 
تحليله» فإنه تحدث عن الفن التشکیلی» وعن الفن السمعى الموسيقى؛ وبین رأيه فى آلية 
التذوق» وفى نتائجه وآثاره . 

ine by bo‏ التذوق اماف 

یتساءل آبو حيان التوحیدی Lal‏ عن السبب فى أن تقدیر الانسان للجمال يبتدئ من 
أقبح القبح» ولیس من أحسن احسن» ویجیب مسکویه على هذا السؤال Le‏ یلی : 

١-إن‏ تذوق الجمال یخضع لعاملين آساسیین. العامل الأول: هو اعتدال مزاج 
التذوق فلا ینفر إلى الغريب التطرف» والشاذ اللحرف» والعامل الشانی: تناسب أعضاء 
الشی بعضها إلى بعض فى الشکل واللون وسائر الهیثات. 

على أن هذین العاملین لایجتمعان فى جمیع أجزائهماء فالهیولی والاشکال 
والصورة والزاج لانجتمع iy‏ واحد » فلا تستطيع أن ترى الجمال فى نامه . 

Y‏ لیس یامکان الوهم أن یجمع هذه الشروط التی تعجز الطبيعة عن جمعهاء 
ولهذا فان إدراك الجمالى |دراکاً کاملاً هو من الأمور الصعبة . 


(۱) کروتشه» المرجع نفسه . 
)1( الهرامل» ٠٤١‏ . 


Y‏ إن الوهم تابع للحس والحس تابع للمزاج» والزاج تابع أثر من UT‏ الطبیع 
قلکی تعطی الهیولی صورة جميلة» لابد من ترتیب متناسب معتدل بين الامزجة والاعضاء 
فى الهيئة والشکل واللون واحس» وان كان آمراً واحدأء وصورة واحدة فهو كالنخمة 
الواحدة المقبولة» التى تحتاج إلى حرکات کثيرة وصور مختلفة جمة» لیحصل من بينها هذا 
الاعتدال القبول. فالاوتار الکثيرة اما يطلب بها وبكثرة الدساتین (رباطات الاصابع فى 
العود) عليها أن تخرج من بينها نغمة مقضبولة» تلك النغمة اما یتوصل إليها بجمع الآلة 
وأجزائها من الاوتار والدساتین ole WL‏ الختلفة. فالنغمة وان كانت واحدة» فانها تتم 
بمساعدة جميع تلك الاجزاء فإذا خان واحد منها خرجت النغمة كريهة: إما بعيدة من 
القبول وإما قريبة على قدر عجز الأسباب وقصور بعضها. 


فالتذوق الفنى يتطلب شروطاً مشابهة LU‏ لشروط الإبداع الفنی» والحكم على عمل 
فنى ليس أمراً He‏ بل هو معقد يحتاج إلى قوة إبداعية لدى التذوق تساعده على الحكم 
الصحیح . وهذه القوة الإبداعية هى نوع من الاعتدال بين الزاج والاعضاء والشكل واللون 
واخس. 

€ علاقة الطبيعة بالنفس 

إن جمال شئ من الاشیاء !ما أن یکون مرتبطاً بذات بالشئ أى بالطبيعة» أو هو 
مرتبط بنفس التذوق. ولکن التوحیدی. على لسان مسکویه يرى أن بين الطبيعة والنفس 
حواراً مستمر فالطبيعة تتلقی أفعال التفس وآثارها» لذلك فانها عندما تشکل صور 
الهیولی» أى الادة الخامية للاشیاء» فانها تجعل هذه الصور وفق رغبة النفس وحسب 
استعدادها لقبول هذه الصور . 


© - الفن هو اقتفاء صور الطبيعة التى تشکلت بفعل النفس 

إن صور الطبيعة فى الهيولى تحاكى فعل التفس وأثرها. ولکن الصعوبة فى أن 
النفس إذ ققدم صوراً مجردة «dalle‏ لا تقدر الطبيعة على تمثيل هذه الصور بسهولة» وهذا 
الفجز قد یکون محدو دا أو كام" ولكن بقدر ماتستطيع الطبيعة تمثل هذه الصور المطلقة 

«والادة الوافقة للصورة تقبل النقش LU‏ صحيحا مشاکلاً U‏ قبلتها الطبيعة من 
النفسء والادة التى ليست بموافقة تکون على الضد» ۱۳ ؛أى أن ای شئ یصبح قابلا 
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للتشكل وفق الصورة التی قبلتها الطبيعة من النفس. آما إذا كان الشئ فى الطبيعة لا يطابق 
الصورة التى قبلتها الطبيعة من النفس» فان الصورة تظهر ناقصة منحرفة عن رغبة النفس 
لأنها لا تطابق ما عندها من الكمال. 

وعلى هذا فإنه يمكن للمادة أن تؤثر فى صورة الإنسان الجنين فتجعل عينيه 
زرقاوين» أو شعره أصهب مطابقاً لرغبة النفس وتأثيرهاء وذلك ضمن الشروط التالية: 

(1) أن تستطيع الهيولى قبول التشكل . 

(ب) أن تكون المادة بيسن الرطوبة والسيالة واليبوسة الصلبة» أى ليسست رطبة ولا 
صلبة. إذ إن المادة الرطبة لا تقبل إلا ما يلاثمها دون ما تتطلبه النفس» ومن هنا يحدث 
التشويه فى الحمال. 

(ج) أن تكون الادة ناقصة الكمية» فالهيأة الإنسانية لا تتم على الشكل الأفضل إلا 
بتمام doll‏ والا تأتى الصورة غير مقبولة عند النفس. 

ومثال ذلك ما يتم إذا كان طين الختم ناقص الکمیة» فان ذلك يغير مقدار الخاتم» 
وإذا كان الطين يابساً أو Lb,‏ أو hse‏ نقصت صورة الخاتمء ولا يظهر النقش على التمام 
والكمال. ولهذا فان المادة عندما تكون موافقة فى الكمية للصورة» فان الصورة تقبل ما 
تعطيها الطبيعة على التمام» وتتشكل تشكلاً صحيحا مناسبا لما فى النفس فإذا رأتها 

وإذا كانت الطبيعة تقتفى النفس» فان من واجب الفنان أن يقتفى الطبيعة» لانه فى 
هذا ¿Li JU‏ يستطيع أن يحقق رغبة النفس» وأن يصل إلى الفرح وهو GLE‏ العمل 


الفنی . 
ویقرر مسکویه ۰ أن شرط الادة التی یصنع منها الشی الفنی» هی شرط المادة ذاتها 
التی تصنم الطبيعة منها الصورة مطابقة للنفس. 


وییقی مقیاس فنية عمل فنی ماء أى مقیاس الجمال الفنی فى أى عمل فنى» هو 
مدى اقتفاء هذا العمل للنفس عن طريق الطبيعة» لتحقيق تصورات الفنان ورغباته ومثله 
فى العمل الفنى . 

5 - التذوق الفنى هو اتحاد النفس ZU‏ النفس 


عملية التذوق كالإبداع» هی نوع من الانجذاب والاندماج بين التذوق والعمل 


۱۷ 


القنی» ذلك أن النفس تتحد بالاشکال التی تتکون فى الطبيعة نتيجة تأثیر النفس» فتنزع 
عنها المادة وتثبتها فى ذاتها وتلتحم بها. 

على أن عملية الالتحام والانجذاب هذه تتم مع العنی الجرد للمادة فى الشئ. ولیس 
مع الادة الحسوسة ¿QU‏ ومن هنا تختلف لذة التذوق الجمالى عن اللذة الجنسية. 
والفرق بینهما واسع» ففى الحالة الثانية. لا يتم الاتحاد» بل المارسة بين الجسد وامسد» 
وهو الشوق الجنسى الذی یختلف عن الانجذاب اجسمالی. ویبدو تذوق الجمال الانسانی 
منحرفا منتکسا إذا اجه نحو مادة هذا الحمالء» وهی اسد بالنسبة للمرأة الجميلة» ولکن 
LY‏ من تصعيد وتشریف هذا الحس الجمالى عن طریق تأمل الجمال الجرد من الادت 
عندها لا تفوتنا الصورة الشريفة التی ترتقی بالنفس إلى الرتبة العلیا والسعادة العظمى . 

والحس الذی يتجه إلى المعنى الكلى للصورت هو من مستلزمات الفن بصورة 
خحاصة. فالفنان ينظر إلى الحمال نظرة حسية بل نظرة ذوقية منزهة» ودوره gall‏ ضابطه 
وموجهه فى ذلك. 

أما الآخرون فان القانون هو الضابط والموجه فى تذوقهم. وبهذا فإك استحسان 
الجميل أو التأمل الفنی» يجب أن يكون موضوعياً ومطلقاً. أما الاستحسان العرضى 
والجزئى أى النسبى» فهو استحسان مرتبط بأمور ذاتية تخرج عن معنى التأمل الفنی . 

ولهذا لابد أن یکون مزاج المتذوق معتدلاً لكى يتجه نحو أمور عامة. UT‏ إذا كان 
المزاج متطرفاً بعيدا عن الاعتدال» فإنه يتجه نحو أمور شخصية» وبذلك يختلف عن غيره 
فى الحكم الجمالى. والأمزجة المتطرفة تسعى وراء طعوم غريبة» وتستلذ من الطرائف 
والعجائب . 

هذه هی آراء مسكويه كما جاءت على لسان أبى حيان» وسنحاول خدمة لدقة القول 
عرض النص الوارد بحذافيره: LO‏ 

«إن الطبيعة مقتفية أفعال النفس وآثارها. فهى تعطى الهيولى والأشياء الهيولانية 
Lae‏ بحسب قبولهاء وعلى قدر استعدادهاء وتحكى فى ذلك فعل النفس فيهاء أعنى فى 
الطبيعة» ولكنها هی بسيطة» فتقبل من النفس صوراً شريفة تامةء فإذا أرادت أن تنقش 
الهيولى بتلك الصور أعجزت الأمور الهيولانية عن قبولها تامة وافية» لقلة استعدادهاء 
وعدمها القوة الممسكة الضابطة ماتعطاه من الصور التامة. 
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وهذا العجز فى الهیولی ربا كان ES‏ وربما كان يسيرأء وبحسب قوتها على قبول 
الصور يكون حسن موقع مایحصل فيها من النفس» فان الادة الموافقة للصورة تقبل النقش 
Lb‏ صحيحا مشاکلاً لما قيلتها الطبيعة من النفس» والادة التى ليست بموافقة تكون على 
الضد. والمثال فى ذلك أن الطبيعة إنما تعمل من المادة عند تحبيل الناس فى الرحم الفطس 
فى الأنف» والزرقة فى العين» والصهوبة فى الشعرء وبحسب قبول الهيولى الوضوعة 
لها الا آنها لاتقصد الصور الناقصة بل تقصد بدا الأفضل» ولكن الادة الرطبة تأبى الا 
قبول ما یلائمها. ذلك أن الدعج فى العين (شدة سواد العین) والشمم فى الأنف» صورة 
تحتاج إلى اعتدال الادة بين الرطوبة السيالة واليبوسة الصلبة. ولا یمکن إظهارها فى الادة 
ib JI‏ كما لا یمکن صياغة خاتم من شمع ذائب. 

وربا كانت الادة عاجزة من طریق الکمية دون الكيفية» فلا تسم الخلقة على hail‏ 
الهیثات . وکذلك الحال فى شعر الرأس» وأهداب العینین والحاجب» فانها لا تنقش على 
ما ينبغى إذا كانت ناقصة المادة» أو غير معتدلة فى الکیفیات فتعمل الطبيعة منها مايمكن 
ویتأتی» فتجئ الصورة غير مقبولة عند التفس» لأنها لا تطابق ماعندها من الكمال. فأما 
وأنت تتأمل ذلك من طيف الختمء فإنه إذا كان ناقص الكمية غير مقدار الخاتم» أو يابا 
أو رطبآ أو خشناً نقصت صورة الخاتم» ولم يقبل النقش على التمام والكمال. 

LG‏ المثال فى الادة الموافقة فهو بالضد من هذا الثال. فلذلك تقبل ما تعطيها الطبيعة 
على التمام» وتنتقش انتقاشا صحيحا مناسباً مشاكلاً لما فى النفس» BB‏ رأتها النفس سرت 
لانها موافقة لما عندها مطابقة لما أعطتها الطبيعة. 

فكما أن الصناعة تقتفى الطبيعة» فإذا صنع الصانم تمثالاً فى مادة موافقة فقبلت منه 
الصورة الطبيعية تامة صحيحة؛ فرح الصانع وسر وأعجب وافتخرء لصدق آثره وخروج 
مافى قوته إلى الفعل موافقاً لما فى نفسه ولا عند الطبيعة. فكذلك حالة الطبيعة مع 
النفس» OY‏ نسبة الصناعة إلى الطبيعة فى اقتفائها إياهاء كنسبة الطبيعة إلى النفس فى 
اقتفائها Lk}‏ 

ثم إن من شأن النفس إذا رأت صورة حسنة متناسبة الأعضاء فى الهيئات والمقادير 
والألوان وسائر Y‏ >¿ مقبولة عندهاء موافقة لما أعطتها الطبيعة» اشتاقت إلى الاتحاد 
بها فنزعتها من المادة» واستثبتتها فى ذاتهاء وصارت إياهاء كما تفعل فى المعقولات. 

ويتم هذا الفعل لها بالذات له تتحرك وإليه تشتاق» وبه تكمل إلا أنهسا تشرف 
بالعقولات ولا تشرف بالمحسوسات. 


فإذا فعلت النفس ذلك» واشتافت إلى الطبیعیات والاجسام الطبيعية رامت الطبيعة 
فى الاجساد من الاحاد ما رامته النفس فى الصور الجردة» فلا یکون لها سبیل OY cad‏ 
الجسد لا بتصل بالجسد على سبیل الاحاد» بل عن طریق الممارسة» فتحصل حينئذ على 
الشوق إلى المارسة التی هی اتحاد جسمانی بحسب استطاعتها. 

وهذا من النفس غلط کبیر. وخطأ عظیم. لانها تتتکس من الحال الاشرف إلى الحال 
الادون» وتتصور بصورة طبيعية منها أحذت» وبها ابتدیت» وتفوتها الصور الشريفة العقلية 
التی ترتقی بها إلى الرتبة العلياء والسعادة العظمی. وهذا الذی ذکرته هو الامر الذاتی 
الکلی الجارى على وتيرة طبيعية وتحصرها الصناعة وتضبطها القوانین. 

- الاستحسان العرضی والجزئی - آعنی ما يستحسنه شخص ما بحسب مزاج ما‎ Lb 
فهو أيضاً لاجل نسبة ماء ولکنه یصیر شخصیاء والرموز الشخصية لا نهاية لهاء فلذلك‎ 
لا تتحصر تحت صناعة ولیس لها قانون.‎ 

والذى ینیغی أن يعلم» آن کل مزاج متباعد من الاعتدال تكون له مناسبات نحو 
أمور خحاصة به» ويخالفه الزاج الذى هو منه فى الطرف الآخر من الاعتدال حتى يستقبح 
هذا ما يستحسن هذاء erally‏ كذلك ما تقيده العادات والاستشعارات» وهو موجود فى 
استلذاذ المأكول cy Ally‏ فان الأمزجة البعيدة من الاعتدال تناسب طعوماً غريبة» تستلذ 
منها طرائف. والاستقرار يفيدك كل عبجيبة طريفة من هذا pull‏ فى الروائح والسماع. 
وجمیع e‏ 
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۱ - تذوق الوسیقی 


كان الخليل أول من اهتم بموسيقى الشعر فأنشأ العروض وکان أول المهتمين بعلم 
الأصوات» فقدم أول معجم (كتاب العين) مرتباً على أساس صوتی» ولعله كتب کتابا فى 
«تراكيب الاصوات» لم يصلناء وتابع سیبویه فى کتابه (حاوی علم الخليل) هذا الوضوع . 

على أن ابن جنى (ت۳۹۲ه) المعاصر للتوحيدى كان أول من تحدث عن علم 
الأصوات فى كتابه (سر صناعة الإعراب) بسط فيه الحديث عن الحروف العربية وما يعرض 
لها من تغيير يؤدى إلى الاعلال أو الابدال أو الإدغام أو النقل أو GLA‏ والحروف 
الستحسنة والحروف المستقبحة ومزج الحروف وتنافرها. 

أما آبو حيان فلقد تحدث عن الوسیقی فى نطاق فلسفة الفن» فلقد تبين ما سبق أن 
الإدراك الجمالى ماهو إلا انفعال نفسی إزاء فعل النفس فى الطبيعة التی تسظم صور 
الهيولى» وهنا ترى النفس فى دورین» دور فاعل يجعل الطبيعة موافقة لرغبة النفس 
ومطابقة لها مقتفية لجميع آثارهاء ودور منفعل تقوم به فى عملية الإدراك الحمالى» وبهذا 
يقول مسكويه على لسان التوحيدى: 

«إن النفس وان كانت صورة فاعلة من حيث هی كمال لجسم طبيعى أى ذى حياة " 
بالقوة» فإنها هيولانية منفعلة من حيث هی قابلة رسوم الاشیاء وصورها. ولذلك صار لها 
سببان: أحدهما إلى ما تفعل بهء والآخر إلى ما كان ينفعل ¿Va‏ 


۰۲۳۲-۲۳۱ /٩۲ الهرامل‎ CY) 


الفكر الجمالی - ۱۱۳ 


على آنها فى تذوق الاصوات الوسيقية سواء منها الطبيعية كالغناء أو الآليةء فإنها 
تستقبل الاقتراعات متداخلة فى بعضها بنسب معینة» أو هسى تستقبل هذه الاقتراعات 
منفردة أو مجتمعة ولکنها غير متداخلة. ومن المؤكد أن اللفس الحالين تستقبل نوعین 
من الاقتراعات الصوتیف واحد مختلط وآخر مجرد» والاقتراعات المختلطة التناسبة ما أن 
تکون زائدة أو ناقصتة أو أن تکون معتدلة» واللفس تيل إلى الاعتدال دون الزيادة 
والنتصان. 


ونظراً OY‏ النفس ذات قوی تظهر بحسب الامزجة» فان القوى الختلفة تقدم 
(ضافات مختلفة الاقتراعات» الختلطة المتناسبة والختلفة» والی الاعتدالات الختلفة 
باختلاف طبائع النفوس والاشخاص. ومن La‏ كانت عملة التذوق الوسیقی معشد 5 . 


)154 اجتهد آصحاب الوسیقی a‏ تمثيل هذه النسب وتحصيل هذه الاعتدالات ob‏ 
جعلوا لها أمثلة فى مقولة الکم من العدد؛ وان كان بعضها بمقولة الكيف أحق» OY‏ 
الصناعة مؤلفة من هاتين القولتین» وأعنى الکم والکیف ولکن الکم Gill‏ هو العدد ¢ 
أقرب إلى الأفهام» مثّلوا ما كان من الكيفية بالكمية» ثم لخصوا كل واحدة منها تلخیصاً 
تجده مبیناً فى Nas‏ 

ويتساءل التوحيدى: كيف یطرب ال نسان بالغناء fo ally‏ ويجيب على لسان 
سقراط : 

ma نفسه مشذراة بتدبیر الزمان من داحل ومن خارج؛ وبهذا الشغل هى‎ OY 
عن خاص ما لها.‎ 

فإذا سمعت الغناء انکشف عنها بعض ذلك احجاب» فحتّت إلى خاص مالها من 
OVUM‏ الشريفة والسعادات الروحانية من بعد ذلك العالمء OY‏ ذلك وطتها بالحق. 

Loba‏ هذا العالم فإنها غريبة cad‏ والإنسان تابع للفسه» وليست النفس تابعة لاجنسان؛ 
oY‏ الإنسان بالنفس إنسان» وليست النفس نفساً بالإنسان» فإذا طربت النفس - أعنى حدث 
والحظت الروح الذى لها - تحرکت Lars‏ فارتاحت واهترت. 
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به» أو یفلت من حصاره الذى حبس فيه» ویهرول إلى حبيبه الذی قد تجلی له وبرز الیه . 


إلا أن هذا العنی على هذا التنضيد Le]‏ هو للفلاسفة الذین لهم عناية بالنفس 
والإنسان وأحوالهما. وأما غيرهم فطربهم شبيه بما يعترى الطير وغیرها» (3), 

۲ التفسیر الفيزيولوجى للتذوق الموسيقى 

يتابع التوحيدى عرض التفسير الفيزيولوجى للتذوق الفنى فيقول: «وإذن فقد قلنا ما 
الذى يصل إلى النفس من SUT‏ الأصوات» وما الحبوب منه وما المكروه عن طريق الاجمال 
من القول» فقد تبين أن الإفراط منه» والخروج إلى إحدى الجهتين يؤثر بحسب ذلك. 

وقد كان تبين فى مواضع كثيرة» أن النفس والبدن كل واحد منهما مشتبك NL‏ 
وكثيرا ما يظهر أثر أحدهما فى الآخرء فان الاحوال النفسية تغير مزاج البدن» ومزاج 
البدن أيضا یغیر أحوال النفس» فاذا قوی آثر ما فى التفس حتی یتفاوت به الزاج ویخرج 
عن اعتداله» لم یقبل آثر النفس وعرض منه الوت» OY‏ 

يقول أبو على: op‏ النفس تؤثر فى المزاج المعتدل عن البدن» كما أن الزاج يؤثر فى 
النشس وبينا جميع ذلك» وضربنا له الامشال» ولسنا نشك أن السرور يحمر مته الوجه» 
وأن الخوف یصفر منه» وما ذاك إلا لانبساط الدم من ذاك فى ظاهر البدن وغوره من N‏ 
إلى قعر البدن CY)‏ 

«(الإنسان عندما يطرب ela)‏ ويرتاح لسماع یمد یده» ویحرك dul,‏ وربا قام وجال 


ورقص ونعر وصرخ»› وربما عدا وهام؛ ولیس هكذا من Ag‏ 
«إن الحديث OY,‏ وصوت الالات من الاوتار والزامیر JE‏ النفس Lal‏ ويتبع 


۰۲۱۱ ۲۱۵ /۱ الامتاع‎ )١( 
۰۲۳۲/۹۳ الهرامل‎ OD 
VEE /99 الهوامل‎ )( 


, ذلك حركة مزاج البدن لاتصال الزاج بالتفس» ولانهما متلازمان یژثر آحدهما فى 
الآخرء ويتبع فعل أحدهما فعل الآخر» (۱). 
« إن الموت ليس AST‏ من ترك النفس استعمال الآلات البدنية» وقد علمنا أن دم 
القلب الذى له اعتدال ما إذا انتشر فى البدن» ورق بالسرور آکشر مما ينبغىء أو عاد 
واجتمع إلى القلب بالغم أكثر ما ینبغی» عرض من كل واحدة من الحالتين الموتء أو ما 
يقارب الوت بحسب قوة الأثر» AO‏ 
Y‏ بين فن الموسيقى وفن LAN‏ 
يربط أبو حيان فن الخط وطريقته بفن الموسيقى وطریقته» فيقول على لسان غيره من 
الخطاطين : «الحركات إذا تمشلت بالحروف» والحروف إذا اندفعت بالحركات كانت الصور 
الخطية » والحروف الشكلية محفوظة الأعيان بامتلائهما بهماء محروسة الابدان بانتسابهما 
إليهما» (). ويعلق أبو سليمان على هذا بقوله: «لكانما اشتق هذا الوصف من الموسيقى» 
ay‏ يزن الحركات الختلفة فى الموسيقى» فتارة bby‏ الثقيلة بالخفيفة وتارة يجرد الخفيفة 
من الثقيلة » iby‏ یرفع إحداهما على صاحبها بزيادة نقرة أو نقصان نقرة» ویمر فى آثناء 
الصناعة ألطف ما يجد من اس فى اس ولطف الحس متصل بالنفس اللطيفة» كما أن 
كثيف النفس متصل بكثيف الحس» (*). 
إن أبا حيان هنا يعرض مسالة أواصر الفنون التى يعالجها الفیلسوف الفنى 
سوریو A‏ والتى be‏ الفنون جميعا تنتسب إلى أرومة واحدة وان اختلفت باختلاف دور 
الحاسة التی تتذوقها أو تبدعها. ولکن أبا حيان هنا یجعل النفس هی الارومة الواحدة التی 
توزع اللطف على جمیع الاحساسات مهما اختلفت طبائعها وأشكالها. ومن هنا فان علم 
الفن يبقى واحداً سواء آکان ذلك فى صياغة الکلمة شكلاً أو مضمونا أو جرساء أو فى 
صياغة اللحن نقرة أو حركة وهرمنة (ألطف مايجد من الحس فى الحس) أو فى صياغة 
الصورة المشبهة وغير المشبهة . 
CY)‏ الهرامل 100[ ۰۳۳۱۰-۳۳۵ 
OY)‏ الهوامل ۱۹۳ ۲۳۲. 


.1۷ kun) 
. 17 الرسائل‎ )4( 


E. Souriau: La correspondance des arts : انظر‎ (0) 





۱1۹۹ 


وحسن الرقص وغیر ذلك من الفنون. بقول على لسان ابن الزهری : 


«وملاك الأمر: تقويم.إعجاز السطورء وتسوية بوادی الحروف» وحفظ الستسیق» 
وقلة العجلة. واظهار القدرة فى عروض الاسترسال» وإرسال اليد فى على .)١( Gua‏ 


٠‏ بل إن للخط الجميل ديباجة كالنثر» وله وشى وتلسوین كالتصوير» وله التماع كحركة 
الراقصین. وله حلاوة كحلاوة الكتلة المعمارية. يقول: سمعت العسجدی يقول: «للخط 
ديباجة فتساویه» وأما وشيه فشکله وأما التماعه فمشاكلة بياضه لسواده بالتقدير» وأما 
حلاوته فافتراقه فى اجتماعه» O‏ 


بل إن الخط اميل ليتمثل عند كاتب المأمون. أحمد بن يوسف» بحسن الغوانى وما 
تقطره من متع وما تخطره من حركات جميلة. قال: «وما عبرات الغوانى فى خدورهن 
بأحسن من عبرات الاقلام فى بطون الكتب» (۲). 


Lula 


والعلم» ویقصد به التألیف وقواعده اوهو أحد التعاليم الأربعة التى لابد لن یتفلسف أن 
شأنها أن تحرك النفس» فى UT‏ موافقة. وتلك الالة اما أن تکون من البدن وهو الغناء» أو 
dr e‏ عن البدن کالعود ¿EN y‏ 

آما الغناء فیفسر مسکویه آليته بقوله: «إن الکلام مؤلف من حروف وعددها ثمانية 
وعشرون فى chy wll‏ وهذه الحروف تنطق منفردة أو مسجتمعة فى کلام جميل» فإذا نظرنا 
إليها منفردة» وجدنا أن لكل حرف مطلعاً خاصا وجرسا خاصاء وهذه الفروق فى ارس 
تأتی بسبب اختلاف مطلع الحرف فى آلة الصوت الى هی الرئة وقصبتها. ویجتاز التفس 
(وهو الزفیر) مسافة القصبة حتی الفم أو الانف» (*). 
(۱) الرسائل؛ ٤۸‏ . 
. (۲) الرسائل؛ OY‏ 


. ٤۸ e BUN) 
۰۱۸۲/۰۱ الهوامل‎ )4( 


۱۱۷ 


والانسان قادر على تقطيع هذا الهواء بالاقتراعات الختلفة فى طول هذه السافة. 
فیخرج هذا الهواء» مرة فى أقصى الق ومرة فى أدناه» ومرة فى غار الفم» إلى أن 
يصير له ثمانية وعشرون موضوعاً. «ومثال ذلك مثل مزمار فيه ثقب متی GILT‏ الانسان فيه 
النفس وخرق موضوعاً باصبع إصبع؛ اختلفت الاصوات فى السمع بحسب قربه وبعده» 
ولا يكون السموع من الاقتراع الذی بحدث عند الثقب الاخیر» السموع من الاقتراع الذى 
یحدث عند الثقب الأول . 


وكذلك ساثر الاقتراعات التی بين هذين الثقبین فانها مختلفة الواقع من السمع ولا 
يشبه واحد الآخر. فیقال لبعضها cob‏ ولبعضها حلو؛ ولبعضها جهیر» ولبعضها ¿ya‏ 
وکل واحد من هذه الاصوات له آثر فى النفس وموقع منها» ومشاكلة لها» . 

آما الآلة ots‏ ما قل استعمال الاعضاء فيه» وبقیت هيتة الانسان ونصبته 
there‏ غير مضطربة وكان مع ذلك أكثر طاعة فى إبراز علم ASL‏ وأقدر على 
تمييز النغم» وأفصح على حقائق النغم المتشابهة لا إلى المتناسبة الى حصلها علم 
الموسيقى. ولسنا نعرف أكمل هذه الأسباب من UY‏ المسماة (عودا) OY‏ أوتارها الأربعة 
مركبة على الطبائع الأربعء ولدساتينها المشدودة نسب موافقة لما يراد من تمييز النغم فيهاء 
وليس يمكن أن توجد النغمة فى العالم إلا وهی محكية منهاء ومؤداة بها LEG‏ مايحكى 
عن الأرغن الرومىء فلم نسمعه إلا Le‏ ولم نره إلا مصوراً وقد عمل فيه الکندی 
وغيره كلامآ لم يخرج به إلى الفعل من القوة» .)١(‏ 


ويقول التوحيدى فى موضع آخر عن فن الموسيقى 2 «وأما الصورة اللفظية 
(الوسیقی) فهى مسموعة بالآلة التى هى الأذن؛ فان كانت عجماء فلها حكم» وان كانت 
ناطقة فلها حکم وعلى الحالين فهى بين مراتب ثلاث: 

إما أن يكون الراد بها تحسين الافهام. 

وإما أن يكون الراد بها تحقيق الإفهام. 

وعلى الجميع فهى موقوفة على خاص مالها من بروزها من نفس القائل» ووصولها 
)١(‏ المرجع نفسه ۲ / YA‏ 


. ٠٤٤ / ۳ رالامتاع‎ ۱۱۳ / 5١ الهرامل‎ )۲( 


۱۱۸ 


إلى نفس السامع» ولهذه الصورة بعد هذا كله مرتبة أخرى إذا مازجها اللحن والإيقاع 
بصناعة الموسيقار» فإنها حيئئذ تعطى أموراً ظريفة» أعنى أنها تلذ الإحساس» وتلهب 
الأنفاس. إلخ ۰۰۰ . 

© التکلمون فى فن الموسيقى 
(ت (AY\:‏ قدم مجموعة من الكتب والرسائل» متها (فى صناعة الشعر) لم يصلناء 
ومنها (علم التعمية واستخراج العنی) ومنها رسائل فى «الایقاع» و «الاصوات الخمسة» 
و «الدخل إلى صناعة الوسیقی»» ذکرت فى الفهرست ۳۱۲ - ۰۳۱۷ 

وللمعلم الثانی الفارابی (Ara)‏ کتاب مرجعی هام هو (الوسیقی الكبير) تحدث 
فيه عن الصوت Aly‏ ودرجة الصوت. وأهمية اللات الوسيقية. 

وتحدث |خوان الصفا «القرن الرابع الهجری) فى «رسالة الوسیقی» O‏ عن 
الاصوات ؛ آنواعها ومصدرها وماهیتها ونغماتها. 

ثم جاء ابن سينا ab YA)‏ برسالة فذة عن «آسباب حدوث الحروف» N‏ تحدث 
فیها عن الصوت والحروف وشدة الصوت ys‏ وربط بين نطق الحروف العربية والطبيعية . 

ثم ظهرت دراسات فى ترتیل القرآن وتجويده وکانت القصيدة الخاقانية (ق ar‏ فى 
التجويد هى من أقدم ما قيل فى قواعد موسيقى القراءة القرآنية والعادیت ثم cele‏ القدمة 
الجررية (۸۲۳ه) لكى تكمل الرسالة الأولى. 


۱۹6 - ۱۸۸ /۱ رسائل |خوان الصفا‎ )١( 
۰۱۹۸۳ تحقيق م. حسان الطیان ویحیی میرعام - نشر مجمع اللغة العربية - دمشق‎ )۲( 
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الفصل الحادی عشر 


تصنيف لفنون 

پا 
١‏ أنواع ور 
+ الصورة الطبيعية 
.٤‏ السصسور الأخرى 





۱ - آنواع الصور 


على الرغم من وحدة أواصر الفنون عند التوحيدى» فإنه لابد من تصنيفها u‏ 
للحاسة التى تمارسها والتى يجب إدراك الفن بها. 


ویمکننا حصر آنواع الفنون حسبما آورده dle y!‏ علی لسان ol‏ سليمان وفق 
اثتالی ¿Y‏ 


۱ - الصورة الصناعية أى الفنية اليدوية وهی على نوعین : 

() الصورة غير الشبهة وهی الصورة الإلهية» ثم الخط والزخرفة. 
(ب) الصورة التشبيهية. 

Y‏ الصورة السمعية وهی على نوعین: 

() ما إن تکون لفظية غنائية کالشعر» أو بلاغية کالشر. 

(ب) أو af‏ تحتاج إلى أداة غير الصوت. 


ويقدم أبو حيان مجموعة آخری من الصور تفسر مجموعة من الدارس الفنية التى 
التوحيدى . ش 

وتفصیلاً لذلك نورد نص أبى حيان بكامله فيما پلی : 
(۱) الإمتاع ۱۳۷/۳ - ۰۱6۳ 


۱۳۳ 


«قال آبو سلیمان: هذه الفتيا جزافية الصور آصناف: إلهية وعقلیة» وفلكية 
وطبيعية» وأسطقسية وصناعیة» ونفسية ولفظیة» وبسيطة ومركبة» وممزوجة ido y‏ 
ويقظية ونومية» وغائبية وشاهدیة. 

ثم اندفع فقال: أما الصورة الإلهية ‏ وهی أعلاها فى الرتبة والحقيقة. وهی أبعد منا 
فى التحصيل إلا بمعونة all‏ تعالی - فلا طریق إلى وصفها وتحديدها إلا على التقريب» 
وذلك أن البساطة تغلب عليهاء إلا أنها مع ذلك ترسم بان يقال: هى التى تجلت بالوحدة 
وثبتت بالدوام» ودامت بالوجود. 

Y‏ - الصورة العقلية 

LT‏ الصور: العقلية فهی شقيقة تلك» الا آنها دونها لا بالانحطاط السی» ولکن 
بالرتبة اللفظیة» ولیس بين الصورتین فصل الا من ناحية النعت» والا فالوحدة شائعة 
وغالبة وشاملة» ولکن الصورة الالهية تلحظ لحظاء ولا يلفظ بوصفها لفظاء لمشاكهتها 
الصورة النفسيةء فإذا كان كذلك آمکن أن ترسم فیقال: هى التی تهدی إلى العاقل ثلجا 
فى e‏ وثقة بالتضاء» وطمأنينة للعاقبة» وجزما بالأمرء ودحوضاً للباطل» وبهجة 
للحق» ونورا للصدق. 

والفرق بين الصورة الإلهية والصورة العقلية of‏ الصورة الإلهية ترد عليك وتأخذ 
منك والصورة العقلية تصل إليك فتعطيك. فالأولى بقهر وقدرة والثانية برفق ولطافة؛ 
وتلك تحجبك عن: لم وكيف» وهذه تفتح عليك لم وکیف» وتلك لا تنحى ولاتطلب» 
وهذه يسعى إليهاء ويسأل عنها وتوجد» وأنوار الصورة الإلهية بروق تمرء وأنوار الصورة 
العقلية شموس تستنیر؛ وتلك إذا حصلت لك بالخصوصية لا نصيب لاحد منهاء وهذه إذا 
حصلت لك فانت وغيرك شرع فيها؛ وتلك opal)‏ والحفظء odas‏ للبذل والافاضة. 

آما الصورة الفلكية فداخلة تحت الرسم بالعرضء وللوهم AY‏ كثير ولأنها 
مأخوذة من الجسم الأعظم صارت مشاکهتها مقسومة بين البسيط الذى لا تركيب فيه البتةء 
وبين المركب الذى لا يخلو من التركيب البتة؛ ولهذا صار تأثير الفلك فى المتحركات es‏ 
أشد من تأثر الفلك عن المحرك لهء وكأنه أول محرك متحرك؛ وليس هکذا ما علا عنه. 

والفلك بما هو جسم منقوص الصورة» وبا هو دائم الحركة شريف ¿Ga gil‏ 

Ä الصورة الطبيعية‎ Y 
وأما الصورة الطبيعية فتعلقها بالادة القابلة لآثارها بحسب استعدادها لها فلذلك‎ 
ماهی مزحزحة عن الدرجة العلياء وعشقها للقابل منها آشد من عشقها للمفیض عليهاء‎ 
ومضارها بحتة» وهی تجمع بين الحكمة والبله» وبين‎ chery jt ولهذا أيضا كانت منافعها‎ 


۱۳ 





الجيد والردی» ولو سالتها: لم آنت ضارة نافعة؟ لقالت: بعدت فلما بعدت صوبت 


وصعدت. 
وسمعت أبا النفيس يقول فى وصف الطبيعة AS‏ له رونق فى النفس Uy‏ أصل هذه 
الجملة به. 


قال: أيتها الطبيعة» ما الذى أقول لك ALT es‏ وكيف أوجه العتب 
عليك؟! فإنك قد جمعت آمورا منكرة» واحوالا عسرة لا يفى نظامك فيها بانتثارك 
عليهاء ولك بوادر ضارةء وغوائل خفية تبدو منك وتغور فيك وترجع إليك» حتی إذا 
قلنا فى بعضها: إنك حكيمة» قلنا فى بعضها: إنك سفيهة» فالبله منك مخلوط BAIL‏ 
والاستقامة فيك عائدة بالاعوجاج» وفيك فظائع ونزائم» وفوارع وبدائع» OY‏ حركاتك 
تستن مرة استنانا تعشقين عليه وتحبين من اجله وتزيغ آحر ريغا تمقتين عليه وتبغضين 
بسببه» ورا كانت حركتك Lat‏ للبتاء الحکم والصورة الرائعة» والنظام البهى» وربا 
كانت بناء e rl‏ وتجديدا للبالى وإصلاحا للفاسد» حتى كأنك عابثة بلا قصدء le‏ 
على des‏ وعلی جمیع صفاتك من الواصفین لك لم یعلم من ظن» ولا رأى من تخیل» 
ولا بعد لفظ من تأويل» ولا حال معنی عن توهم ولا اسف حق عن باطل» ولا تميز 
بیان عن نویه؛ ولا وضح نصح من غش» ولا سلم ظاهر من تناقض» ولا خلت دعوی 
من معارض. فلهذا وأشباهه واجهتك بخطابی» وعرضت عليك مافی نفسی» فبالذی أنت 
به قائمة وبالذی أنت به موجودة وبالذی أنت له منقلبة» والیه منساقت الا خبرتنی 
عنك» وشفيت غليلى منك ونعت لى غيب tbls‏ وجعلت الخبر the‏ کميانك» Lily‏ 
ضرعت إليك هذا الضرع» وعرضت عليك هذا الوجع» AN‏ جارتى وصاحبتى» وليس 
بینی وبينك حجاب إلا ما هو عدو منك أو منی» أعنى Le‏ هو منك لطف سحرك وخناء 
سرك. وآعنی با هو منى ما أعجز عن استبانته واستیضاحه إلا بقوة الاله الذى هو سبب 
لحركتك فى آفانین تصرفك» وأعاجيب عدلك وتحيفك . 

وكان إذا بلغ هذا الحد وما شاكله آخذ فى كلام كالجواب على طريق التأنيس 
والتسلية والاستراحة» وهذا بالواجب. OY‏ الإنسان بسبب أغراضه المجهولة» وعوارضه 
الفاجئة الباغتة من الغيب والشهادة» يفتقر افتقارا شديدا إلى هذه النعوت التى تقدم 
ذكرها؛ Ling‏ كالداء والدواء! وليس لاحد أن يتهكم فيقول: هلا ارتفع الداء أصلا 
فيستغنى عن الدواء جملت وهلا وقع الدواء أبدا على الداء ونفاه وصرفهء فان هذا كلام 
مدخول» من عقل كليل. ولعمرى إن من جهل القسمة الإلهية فى الأزل بحسب شهادة 


Wu 


العقل» لعب به الوسواس فى هذه ا مواضع » وظن أن الأمر لو كان بخلاف ما هو عليه 
. كان أولى وآتم وأوثق وأحكم. يا ويحه! من أين يوجب هذا الحكم؟ وبای شی cats‏ هذا 
القضاء؟ وكيف يثق بهذا الوهم؟ 


وكان يقول أيضا إن الطبيعة تقول: أنا قوة من قوى البارئ» موكلة بهذه الاجسام 
المسخرة حتى أتصرف فيها بغاية ما عندى من النقش والتصوير والإصلاح والإفساد اللذين 
لولاهما لم يكن لی أثر فى شئ؛ ولا لشئ أثر مئى» وكان وجودی وعدمى سوای 
وحضورى وغيابى Lily‏ ولو بطلت بطل ببطلانى ما أنا به؛ وهذا زائف من القول» 
وخطل من الرأی» وتحكم من الظان؛ ولو أحتمل إیراد كل ما كان يتنفس به هذا الشيخ 
فى حال نشاطه وانقباضه؛ لكان ذلك مرادا فسيحاء ومشرعاً واسعاء ولكن ذلك متعذر 
لعجزى عن الوفاء به» ولان هذه الرسالة تتقلص عنهء وإنما أجول فى هذه الاکناف لكلفى 
بالحكمة كيف دارت العبارة بهاء وأمكنت الإشارة إليهاء لا على التقصى لها وبلوغ الغاية 
منها» ومن يقدر على ذلك؟ ومن يحدث نفسه بذلك؟ العالم أبعد غور وأعلى قلة وأثقل 
وزنا وأحد غربا وألطف أعراضا وأكثف أجراما وأعجب تركيبا وأغرب بساطة» من أن يأتى 
عليه إنسان واحد» وكل من كان فى مسكهء وان بلغ الغاية فى دقة الذهن وحسن البيان 
وبلاغة اللفظ› واستنباط الغامض فى حاضره وغائبه؛ هذا مالا يتوهمه العقل. 


وأنا أعوذ بالله من هذه الدعوی» Ju;‏ أن يلهمنى الشكر على مافتح وشرح» 
وهدى إليه ومنح» وأطلع عليه وندح» فان الشكر قرع لباب الزید والمزيد» باعث على 
الشكر الجديد» والشكر وإن خملص بالعرفان» وجرى بضروب البیان على اللسان» فإنه 
يقصر عن تواتر النعمة بعد النعمة» وتظاهر الفائدة بعد الفائدة. 

٤‏ -الصور الأخرى 


ly‏ الصورة الاسطقسية» فهى لائحة لكل ذى حس بالتناظم الموجود فيهاء والتباين 
فى الآخل بنصيبه منهاء ولها انقسام إلى آحادهاء أعنى أن صورة الماء مباينة لصورة الهواء» 
وكذلك صورة الأرض مخالفة لصورة النار» فتحديدها بما يقررها مع غوصها فى كل 
أسطقس شديد» واللفظ لا يصفوء والراد لا يئماز. 


وأما الصورة الصناعية فهى أبين من ذلك» لأنها مع غوصها فى مادتها بارزة للبصر 
والسمع ¿yal Y! ets‏ كصورة السرير والکرسی والباب والخاتم وما أشبه ذلك. 


۱۳۷ 


وآما الصورة النفسية فهی راجعة إلى العلم والعرفة وتوابعهما فیما یحققهما أو 
یخدمهما وهی شقيقة للصورة العقلية ¿GAL‏ 

وآما الصورة البسيطة فلاختلاف مراتب البسیط ما یعز رسمها الا بالایماء إليهاء فان 
لحق هذا الإيماء سامعه فذاك» والا فلا طمع فى عبارة شافية عنها. 

وأما الصورة USM‏ فهى بادية للحس UG‏ الطبيعة فى مادتهاء وبادية Lad‏ للنفس 
بآثار العقل فى سيحه عليهاء وكما أن بين البسيط والبسيط فرقاً يكاد البسيط يكون به 
مركيا» كذلك بين المركب والمركب فرق يكاد المركب يكون به بسيطا؛ وهذه جملة تفسيرها 
محوز. 

es! الصورة المركبةء وكذلك الصورة الصافية‎ sl الصورة المزوجة فهی‎ ul, 
الصورة البسيطةء ولیس هذا تمايزا فى اللفظ واللفظ إذ كانتا متصاحبتين ولم تکونا‎ 


متعاندتين . 
وأما الصورة اليقظية فهى مجموعة من الإحساس» لحريانها علی Du»‏ المشاعر 
كلهاء وما لها وبها. 


وأما الصورة النومية فسهى أيضا متميزة عن أختهاء أعنى اليقظية» لأنها إغضاء عين 
وفتح عین» أعنى أن النائم قد حيل بینه وبين مثالات الاحساس وعوارض الكون والفساد؛ 
وفتح عليه باب إلى وجدان شئ آخر يجرى كظل الشخص من الشخصء فإن كان ذلك 
من وادی الطبيعة أومأ إلى آثار الاخلاط » ون OLS‏ من وادی الشفس أوما إلى نصب 
التمائیل» وان OLS‏ من وادی العقل صرح بحقائق السغیب فى عالم الشهادة إما بالتقریب 
وإما بالتهذیب؛ أعنى ما بوقوعه عقیب ذلك» وإما بعد مهلة. 

وأما الصورة الغائبية والشاهدية فقد اتصل الکلام فى شرحها با تسقدم من حدیث 
الصورة اليقظية cio ly‏ والعبارة عن الشاهد مقصورة على وجدان الشاعر والعبارة عن 
الغائب مقصورة على ما تغلق على الشاعر. وفی الغائب شاهد هو اللحوظ من الغائب» 
وفی الشاهد غائب هو البحوث عنه فى الشاهد. فالشاهد غائب cd‏ والغائب شاهد 
بوجه» حتی إذا استجمعا لك كنت بهما فى شعارهما. والالهیون من القلاسفة هم الذين 
جمعرا بين هذين النعتين» وعلوا هاتيين الذروتين» فتوحدوا عند ذلك بخصائصهم» 
وانسلخوا عن نقائتصهم. فلو قلت: ما هؤلاء بشر كنت صادقا. 


ولقد أحسن الذى قال فى وصف العصابة حيث وصف فقال : 


۱۳۸ 


فيناوفيك طبيعة أرضية تهوى بسا آبدا لش AS‏ 
لكنهامةقصورة ¿yla‏ مغلوبة السلطان فى الأحرار 


فجسومهم من أجلها تهوى بهم ونفرسهم تسمو سمو النار) 


۵ . الصورة التشبيهية 

یتساءل آبو She‏ عن أسباب طلب الانسان للاشیاه والامغال وللصورة Ú it!‏ هو 
غير معروف» أو لما هو معقول غير قابل للتشخيص» فیجیبه أبو على مسکویه من أننا 
ننشد صور الأشياء وأمثالها فى حالات ثلاث : 

١‏ لإدراك الحواس أشياء سبق أن أدركتها. فإذا أخبر الانسان Le‏ لا يدركه» أو 
حدث با لم یشاهده وكان غريبا عندهء طلب له مثالا من الحس» فإذا أعطى ذلك أنس 
به وسکن إليه لالفه له. 

ولايغنى حس السمع» عن حس البصر لإدراك صورة الشئ الغائب إدراكا بمتعاً. 

Y‏ - لإدراك الموهومات» فالأشياء أو الكائنات الوهمیف لا يمكن أن يستقر لها شكل 


فى ذهنه» إلا بعد تصوير صورة تستقر فى الذهن؛ وقد تکون هذه الصورة مركبة من صور 
آخری قد شاهدها. 


oda المعقولات» فإن تصوير الأمور المعقولة شال حی 4 آمر یجعل‎ MAN - Y 
العقولات مألوفة تسكن إليها النفس» وتانس بهاء فإذا آلفتها سهل علیها حینثذ تأمل‎ 
,۲۲ آمثالها‎ 

وستعرض أيضا نص ما ورد فى المسألة السابعة والتسعین من كتاب (الهسوامل 
والشوامل) : «ما السبب فى طلب الإنسان فيما يسمعه ويقوله ويفعله ويرتئيه» ويروى فيه 
الأمثال؟ 

وما فائدة الثل؟ وما غئاؤه من مأتاه؟ وعلی ماذا قراره» فان فن JU‏ والثل والمائلة 
والتمثيل كلاما Lat,‏ وغاية شريفة» Y‏ 


۰۲۰/۹۷ الهرامل‎ )١( 


الفكر الجمالى - ۱۲۹ 


قال آبو على مسکویه رحمه اللّه: 


والسبب فى ذلك آنستا بالحواس. وإلفنا لها منذ أول كونهاء ولانها مبادئ علومناء 
ومنها نرتقى إلى غيرها. فإذا أخبر الإنسان با لم 64S yy‏ أو حدث با لم يشاهدهء وكان 
غريبا عنده. طلب له مثالا من الحس» فإذا أعطى ذلك أنس به» وسكن إليه لإلفه له. 


وق یرفن فل E AO‏ أن GLa‏ لو تا هن الما 
والزرافة والفيل والتمساح لطلب أن يصور ليقع بصره علیه» ويحصل تحت حسه البصرى» 
بحس السمع. ولا يقنع فيما طريقه حس البصرء بحس السمع. 

وهكذا الامر فى الموهومات» فان إنسانا لو كلف أن يتوهم حیواناً لم يشاهد مثله 
لسال عن ala‏ وكلف مخبره أن يصوره cat‏ مثل عنقاء copes‏ فان هذا الحيوان وان لم- 
يكن له وجود. فلا بد لمتوهمه Of‏ یتوهمه بصورة مركبة من حیوانات قد شاهدها. 

فأما العقولات. فلما كانت صورها ألطف من أن تقم تحت اس وأبعد من أن 
تمثل بمشال حسی إلا على جهة التقریب» صارت آحری أن تکون غريبة غير مألوفة. 
والنفس تسكن إلى مثل وان لم يكن مثلاء لتانس به من وحشة الغربة. فإذا ألفتها وقويت 
على تأملها بعين عقلها من غير مثال» سهل حينئذ عليها تأمل أمثالهاء واللّه الوفق rt‏ 
hot‏ 

ثم يضع التوحیدی مبدأ لطالما احتار به الفلاسفة آمام طغيان الطبيعة على الفن» ناذا 
كانت الصورة الطبيعية هى الاساس» فهل يعنى أن صورة الفن لا شخصية لها البتة. ثم 
إن هذا التحویر الشطرف فى الفن الحديث ألا يقدم جدیدا فى عالم الطبيعة ذاتها؟ إن 
Ul‏ حيان يرى أن الصورة الفنية لا علاقة لها بالصورة الطبيعية» لانها تفارق هذه الصورة 
de, lea ip (Sly als‏ 


«كل جسم له صورة فانه لا یقبل صورة آخری من جنس صورته الأولى EN‏ إلا 
بعد مفارقته الصورة الأولى» Jus‏ ذلك أن الجسم إذا قبل صورة أو شکلا كالتثليث» فليس 
يقبل شكلا آخر من التربيع والتدوير إلا بعد مفارقته الشكل الأول» OO‏ 


EY الرجم نفسه‎ OY) 


۱۳۰ 


إلا أننا مع ذلك وبالرغم من هذه الفارقة» نری الفنان الاهر» يعمد إلى تحقيق 
مشاكلة دقيقة» مما یجعلها قريبة الشبه من الطبيعة» وفی هذا مهارة عالية» وتحقیق لسرة 
التذوقین الذیسن برغیون بشابهة الثل والقیاس دائما. ولهذا یقول التوحیدی: الما تميزت 
الاشیاء فى الأصول» تلاقت ببعض التشابه فى الفروع. ولا تباينت الاشیاء بالطبائع» 
تألقت بالمشاكلة فى الصنائع ؛ فصارت من حيث افترقت مجتمعة؛ ومن حيث اجتمعت 
مفترقة» . 


۲ - مسألة منع التصویر 


فى القرن الرابع الهسجرى» = الرغم من الظروف الاجتماعية والاقتصادية 
الصعبة» فان العلماء السلمین والفکرین والفلاسفة من آمثال الفارابى واحاحظ ومسکویه 
والسیرافی والسجستانی؛ قد انصرفوا إلى تعمیق النظر فى الفکر الاسلامی على اختلاف 
مفرداته» من التشیع إلى الصوفیة» ومن التأثیر الشعوبى إلى الالتزام القومی» ومن 
الاجتهاد إلى السلفية» وكان هذا التأسیس الفكرى يعتمد على القرآن الكريم مصدراً 
أساسياً للفكر الاسلامی وكان الحديث الشريف مصدراً أساسيا للفقه الإسلامى الذى 
أوغل المسير فى ميدانه الفقهاء من أتباع المحدثين الذى شددوا على السنة الصحيحة» بعد 
أن تسرب إلى الحديث الشريف كثير من الدخيل . 

وهکذا فلقد تحاشى الباحثون فى الفكر الإسلامى تناول المسائل الفقهية إلا قليلاًء 
لكى لا يدخلوا فى شرك المذاهب التی استغلها السياسيون لحصر أشياعهم وضبط طريقتهم 
فى الحكم والقضاء والتفسير. 

ols,‏ أبو ole‏ التوحيدى Moly‏ من أولئك المفكرين الذين أنفقوا حياتهم فى توكيد 
دعائم الفكر الاسلامی من خلال منهجية خاصة قدمت المعارف الدينية والدنيوية والتجارب 
الفكرية والتعاملية» بكثير من الجرأة والوضوعية بعيداً عن التبعية الفكرية لمذاهب وافدة 
دخيلة من يونان أو الفرس» أو لمذاهب مستخدمة للأئمة الأربعة وغيرهم من أثمة الشیعف 
أو حتى من أتباع المعتزلة أو أتباع الصوفيتة. ولذلك فإننا مازلنا نحتار فى تحديد هوية 
التوحيدى وموقعه من خلال العناوين المذهبية» ونكتفى بالقول إن التوحيدى كان ظاهرة 
ثقافية بذاته» وإنه قدم لنا من خلال كتبه التى بقيت بعد حريقه الفاجعى» موسوعة الفكر 
الإسلامى التى ماتزال مشروعة حتى يومنا هذا. 


۱۳۱ 


وکمثال على حرية موقفه واستقلالية تفسيره لسائل فكرية تناولها بعض الفقهاء دوغا 
تعمق أو تفنید كاف» وأحيانا بتععصب وعدائية» نسوق هنا مسألة منع التشبیه فى التصویر» 
هذه المسألة التی أعيد طرحها منذ الثلائینیات فى هذا القرن على لسان الستشرقین أولاء ثم 
تناولها الفقهاء معتمدین على مواقف بعض الحدئین من آمثال النووی» الذين آکدوا على 
إطلاق النع فى الحديث الشریف op‏ آشد الناس Wis‏ يوم القيامة الصورون الذین یضاهون 
بخلق اللّه» » وثمة أحاديث آخری لاتخرج عن هذه الصورة دون ایضاح أسباب المنع » 
عدا ما كان قد عرضه النحاة من أمثال أبى على الفارسى عندما قالوا استناداً إلى قواعد 
النحو» إن سبب ll‏ هو عدم تصوير اللّه تعالى صورة الآحاد أو الأجساد» لكى لانقع فى 
شرك الصنمية والوثنية وهو كفر لا جدل فيه. أو أن سبب النع الحؤول دون ادعاء الرسام 
أنه قادر على تصوير المخلوقات متجاوزاً حدود مقدرة الواحد الخالق الصور. وفى جميع 
كتب آبی حيان التوحیدی وبخاصة (الاشارات الالهیة) و(الإمتاع والمؤانسة) و(القابسات) 
لانری فى حديثه عن الصورة بجمیع آشکالها الإلهية والطبيعية واليشرية أى تأسیس على 
الحديث الشریف. أو على آراء الأئمة والفقهاء بل هو یباشر موقفه باتجاه العقيدة 
التوحيدية وماتمليه عليه من أحكام إلهية تتلخص فى آية اساسية «لیس کمثله شئ». 


ویبنی آبو حيان حدیثه عن الصورة الإلهية على الب التوحيدى الذى يميز الاسلام 
فهو يصف الخالق «إن الكل باد منه وقائم به وموجود له وصائر إليه» ۲۳ ؛ ولهذا فإنه ليس 
من الممكن تصوير اللّه صورة cols Y!‏ ولا یمکن تشبيهه al‏ صورة كانت» GY‏ المطلق› 
والمطلق لايمكن أن يصبح نسبياً وهی آفة التصوير الغربى الذى صور الخالق على سقف 
كنيسة السكستين» شيخا يخلق الكون ويخلق الإنسان» ولم تكن صورة هذا الشيخ غريبة 
عن صورة إله الإغريق زفس» رب الأرباب فى مجمع الإلهة الوثنية. 

ولذلك فان التوحيدى عندما قال: «إن جميع الأسماء الحسنى تضيق على الله 
وجصيع الرسوم الدلالية عاجزة عن تصوير ON cal‏ الإنسان يبقى عاجزاً عن إدراك 
سمات الرسة ولکنه بعقله وحدسه قادر علی الایمان بقوته LAL‏ من UMS‏ مخلوقانه 
وأسرارها ومن خلال الکون وخفایاه. 

ویبقی all‏ كما فى القرآن الکریم #هو الأول والآخر والظاهر والباطن ولهذا یقول 
التوحیدی «وزن اللّه تعالى لا كان محجبا عن الابصار؛ ظهرت آثاره فى صفحات العالم 
وأجزائه وحواشیه وأئنائه». 


.۳۷۹ الاشارات الالهية / ص‎ )١( 


۱۳۲ 


ويتفق أبو حيان مع بعض مفسرى الحنديث الشريف؛ من أن المنع قاصر على تصوير 
ll‏ فيقول تاسیسا على معنى الوحدائية والإيمان بهاء إن تصوير الله يتم بعيدا عن المكان 
std‏ الدهر والزمان» «وأما من آشار إلى الذات فقط بعقله البرىء السلیم» من 
toe‏ ولا تحلية برسم مخلصاً مقدساء فقد وفی حق التوحید بقدر طاقته 
البشرية» لانه أثبت الآنية (لزمان) ونفی الأينية (الکان) والكيفية (الشکل)» وعلاء عن كل 
فکر وروية Gall)‏ الصوری)» Y‏ 


وهکذا فان آبا حيان التوحیدی عندما يبرر الصورة الإلهية» فهو يضع شروطا لها 
تلتزم بمعنى الستوحید الذى ينفى الصفات البشرية عن All‏ فیقول : «فلما جل عن هذه 
الصفاتء بالتحقیق فى الاختبار . وصف بها بالاستعارة على الاضطرار؛ لانه لابد لنا من 
أن نذکره ونصفه» وندعره ونعبده ونقصده» ونرجوه» ونخافه» ونعرفه» „m‏ 


ولکن كيف نحقق الصورة الالهیة؟ یقول التوحیدی : اهی أبعد منا فى التحصيل إلا 
بمعونة اللّه تعالی» فلا طريق إلى وصفها وتحديدها إلا على التقريب .. إلا آنها مع ذلك 
ترسم بان يقال: هی التی تجلت بالوحدة وثبتت بالدوام ودامت بالوجود» ‚wo‏ 


ولاول مرة بعد ألف عام نكتشف مع التوحيدى آسباب ظهور الرقش العربى» 
الهندسى والنباتى» بمسطق توحيدى وليس بمنطق المنع الذى سار عليه المستشرقون» من أن 
الرقش العسربی كان زخرفة تعاطاها المزوقون والرقاشون كبديل للتصوير المنوع. دون 
التمييز بين الصورة الإلهية والصورة التشبيهية التى تحدث أبو حيان عن أشكالها ومراميهاء 
وقدم لها المبررات الكاملة بعيداً جداً عن منطق المنعء الذى لم يكن مطروحاً كقضية 
أساسية من قضايا ML phe‏ الإسلامى كما هو الأمر اليوم» وموقفه هذا يضع حداً لزيادة ... 
آوار الجدل فى قضية النع» طالا أنها ليست مسالة مبدأية إلا من حيث هی أمر eh‏ تصوير 
الله أو لمضاهاته فى عملية التصوير والخلق. 

وهکذا؛ فان الرقش العربى هو تصوير دينى إسلامى يقوم على مبدأ التوحيد» أما 
التصوير التشبیهی فهو تصوير مدنی یقوم على وظائف ثقافية لا یضع الشرع دونها Lula‏ 
ما. فالتصویر التشبيهى مباح عندما يكون الغرض منه تذكير الواس باشیاء سيق أن 
(۱)القابسات/ ۳۰ ۰۱۸۲ 


(؟) الامتاع/ ۳/ „ro‏ 
(۳) الامتاع/ ۳ ۰۱۳۵ 


۱۳۳ 


آدرکتها . أو لتصوير آشیاء isis,‏ موهومة ليس لها ظل فى الواقع أو فى الذهن ۰ أو 
لتصوير الامور العقلانية الحضة کی تصبح مآلوفة واضحة. 


ويحلل التوحيدى على لسان آبی سلیمان آشکال الصور التشبيهية» فمنها مایقوم على 
الوهم وهی الصور الفلكية» ومنها مایسقوم على تمثيل أثر الله فى الکون وهی الصورة 
الطبيعية؛ ومنها الصورة الرمزية التی تعبر عن العناصر الاربعة الاء والهواء والتراب والتار 
وهی Ne Yay E O‏ یرسفا 
الصورة النفسية وهی شقيقة للصورة العقلية وهی راجعة للعلم والعرفة . ومنها الصور التی 
تعبر عن الغائب والاحلام والوجدان وهی آشبه بالصورة السريالية واليتافيزيقية الیوم. 


۱۳ 


الفصل الثانی عشر 





الصور 2 المطلقة 
IS‏ 
jC a E SE‏ 
۳ وصف انصورة الإلهية 
؛-المعرفة فرض إلهى 





Ju‏ الطلق 


يرى التوحیدی أن الجمال الالهی مصدر الجمال الکلی؛ وهو الجمال الطلق الذی 
تنعكس au‏ جمالات الکائنات والاشیاء. وفی کتابه (الهوامل والشوامل) O‏ یقول : «من 
الحسن فى غايه لا يجوز أن یکون فیها وفی درجتها شئ من الستحسنات» لانها هی سبب 
حسن كل حسنء وهی التى تفیض بالحسن على غيرهاء إذا كانت معدنه ومبداه» ولا 
نالت الأشياء كلها الحسن والجمال والبهاء منها وبها»؛ «والعالم السفلى مع تبدله فى كل 
حال واستحالته فى كل طرف ولح» مستقبل لذلك العالم العلوى» شوقاً إلى SS‏ وعشقاً 
لجماله» وطلباً للتشبه به» وتحققاً بكل ما آمکن من شکله.» 7" » وهو فى هذا يربط بين 
الجمال المادى والجمال المثالى ضمن نطاق نظرية الأخلاق. وهو إذ يفسر التذوق الجمالى 
على آساس الطبيعة والذات» فهو فى مردود الجمال یعتمد المرجعية العقلية التفعية» فيربط 
بين الحمال والخيرء أو بين القبح والشرء ولكنه مع ذلك كان ينادى بأولوية الجمال المطلق» 
ثم لايتردد فى تأكيد دور المنفعة واللذة من التمتع بالجمالى. وعندما يتحدث عن العشق» 
فإنه يربطه Leth‏ ولهذا فإنه يجعل الجمال الإلهى فى أعلى مستويات العشق الإلهى» 
ويرى الجمال الطبيعى من خلال الذات أو النفس» كما يرى جمال الآخحرين من خلال 
الأخلاق» ويرى الجمال الفنى من خلال التناسب. ويرى جمال الأديب من خلال النحو 
وليس من خلال المنطق . 


1( الهرامل» ص ٤۳‏ . 
(۲) المقاہسات» ص ٩۸‏ . 


۳ 


۲ - الصورة الالهية غير الشبهة 

يتساءل آبو حیان عن ماهية الصورة فيقول: «هی التی بها يخرج الجوهر إلى الظهور 
عند اعتقاب الصور ol‏ ثم يحدد مبادئ الفن العربی والتی تقوم على الرقش الجرد ممثلاً 
معنی القدرة الالهية التی لاتحدء والتی ترقض التشبيه» أو تشبيه وتمثيل اللّهء ولهذا فهو 
یقول : 

«وأنا أعوذ UL‏ من صناعة لا حقق التوحيد ولا تدل على الواحد ولا تدعو إلى 
dole‏ والاعتراف بوحدانيته» والقيام بحقوقه» والصیر إلى کنفه والصبر على قضائه 
والتسلیم لامره» ووجدت آرباب هذه الصناعات» أعنى الهندسة والطب واحساب 
والوسیقی والنطق والتنجيم معرضین عن تجشم هذه الغايات» بل وجدتهم تارکین الالام 
بهذه الحافات» وهنه آفة نسأل A‏ السلامة منها والعافية من عواقبها» OO‏ 


ولکن كيف یستطیع الانسان تصور الله وغثیل معناه sha‏ يقول التوحیدی : 


«فلما جل عن هذه الصفات. بالتحقیق فى الاختیار» وصف بها بالاستعارة على 
الا ضطران ay‏ لابد لنا من أن نذکره ونصفه وندعوه ونعبده ونقصده وترجوه ونخافه 
ونعرفه) 8) ل 3 


حتى يتابع قوله: «الجود والکرم والقدرة واطبروت والملكوت تأبى ذلك» فصارت 
هذه الأسماء والصفات سلالم لنا إليه» لا حقائق يجوز أن بظن به شئ منها» A‏ 


والتوحيدى من أشد القائلين حماست. باستحالة وصف الذات الإلهية ويروى فى 
ذلك قصة جرت بين رجلين تناظرا فى وصف Ul‏ فاحتکما إلى أعرابى فقال لأحدهما 
وكان مشبها: أما أنت فتصف صنماء وقال للثانى: وأما أنت فتصف عدماً. وكلاكما 
تقولان على اللّه ما لم تعلما .١‏ 


ولهذاء فان التوحیدی يصور الله هذه الصورة الكلية الطلقة فیقول: «إن الكل باد 
منه ‏ وقائم به» وموجود ca‏ وصائر إليه) y.‏ يضيق عنه الاسم مشارا إليه » والرسم 


Vo, / ۳ الامتاع‎ )۱( 

‚is [Y الإمتاع‎ ۲) 

(۳) الإمتام ۲ / ۱۹۰ . 

(۶) الاشارات إلى الالهية ۲۷۹ - ۲۸۰ . 
)0( القابسات ۱۰/ 184‚ 


۱۳۸ 


مدلولا به عليه ۲۷ .فليس بإمكاننا تصور الوجود الإلهى. WY‏ بطبعنا ميالون إلى ربط 
الحياة باس SAL,‏ والادة والهیولی. إننا «زمانیون» مکانیون خياليونء وهمیون» 
ظنيون» منقسمون» مما كان وما يكون حریون بالجهل» جدیرون بالتقص» وإئما ندرك بعض 
ما ندرك إذا صفت Leb‏ وزال be‏ تقسمنا وفارقنا وهمنا» وزال حسناء وعلا زماننا إلى 
دهرناء وعطف Eolo‏ العقل بشاعة» وأودعنا ماهو من جواهره ودرره» N‏ 


ويخاطب التوحيدى الإنسان فيقول له : «إذا سما بك العز إلى علياء call‏ 
فتقدس قبل ذلك عن كل ماله رسم فى الکون» وأثر فى الحس وبيان فى العيان» ". 


وفى مجال تفسير الآية الكريمة  :‏ هو الأول والآخر والظاهر والباطن» يقول 
أبو حيان : «إن الإشارة إلى ما بدأ به alll‏ من الإبداع والتصوير والإبراز والتكوين» © . 
والإشارة فى (الآخر) إلى المصير إليه فى العاقبة «إنه ze‏ وجل لما كان محجباً عن الأبصارء 
ظهرت آثاره فى صفحات العالم وأجزائه وحواشيه وأثنائه»» «على أنه فى احتجابه بارز 
محتجب» وبيان هذا أن الحجاب من ناحية الحس» والبروز من ناحية العقل». «لأنه ليس 
فى العقل والمعقول شئ وإنما الريب والشك والظن والتوهم كلها من علائق الحس وتوابع 
الخلقة» 9( , 


ولهذاء فان التوحيدى ينادى بتنزيه الصورة الإلهية عن کل شبه بل عن كل تورية. 
مخلصاً مقدساء فقد وفى حق التوحيد بقدر طاقته البشرية» لأنه أثبت الآنية ونفى الأينية 
والكيفية» وعلاه عن كل فكر وروية» (©. 


۳ وصف الصورة الإلهية 


ويصف التوحيدى فى كتاب (الإمتاع والمؤانسة) الصورة الإلهية» كما تحبجث فى ذلك 
فى كتابه (الإشارات الإلهية) ونعود هنا إلى تقديمها مجتمعة. 


. ۱44 / ۱۰ المقابسات‎ )١( 

. رسالة الحياة ۷۹ - الرسائل‎ (N) 
.۲۵۶ ۰ الإشارات الالهية‎ )۳( 
۰۱۹۰ / ۲ الامتاغ‎ )4( 

)0( الرجم نفسه ۰۱۹۰ 

)4( القابسات ۳۰ ۷ ۰۱۸۷-۱۸ 


۱۳۹ 


عن آبی سلیمان يقول التوحیدی : «آما الصورة الإلهية وهی آعلاها فى السرتبة 
وتحديدها إلا على التقريب» وذلك of‏ البساطة تغلب عليهاء إلا آنها مع ذلك توسم بان 
یقال: هی التى تجلت بالوحدة» وثبتت بالدوام ودامت a gor SL‏ 1 

ویوضح التو حيدى الصورة الالهية ترد بمقارنتها بمفهوم الصورة العقلية فيقول: 

إن الصورة الالهية ترد عليك «¿lu Jot,‏ والصورة العقلية تصل اليك فتعطيك» 
فالاولی بقهر وقدرة والثانية برفق ولطافت وتلك تحجبك عن : لم وكيف» وهذه تفتح 
عليك : لم وکیف : وتلك تنحی ولا تطلب وهذه یسعی إليهاء ویسال عنها وتوجد؛ 
وأنوار الصورة الألهية بروق ثمر» وأنوار الصورة العقلية شموس تستئیر » وتلك ]13 حصلت 
لك بالخصوصية لا نصيب لاحد منهاء وهذه إذا حصلت لك فانت وغيرك شرع فيها. 
JG‏ للصون Ji olas «bal,‏ والافاضة» ‚m‏ 

؟ - العرفة فرض إلهى 

فى کتابه (الهوامل والشوامل) N‏ یتحدث آبو حيان التوحیدی عن الحاجة إلى العلم 
مستهدیاً ولا شك بكتاب الله تعالی وقوله : # هل یستوی الذین یعلسون والذین لا 
یعلمون» [الزمر ]٩/‏ فیقول على لسان مسکویه» «إن اللفس إذا اشتاقت إلى العلم الذی 
هو غايتها نقلت صورة العلوم إلى ذاتها حتی تکون الصورة التی har‏ مطابقة لصورة 
التقول من Y‏ يفضل علیها؛ ولا ینقتص منهاء وهو حينئذ ple‏ محض› وان كانت 

ثم يشرح آلية العرفة فیقول: «ولا كانت نفس الانسان هيولانية مشتاقة إلى الکلام 
الوضوع لها Ob‏ یتصور بصورة الوجودات كلهاء أعنى الامور الكلية دون الحزئية» وکانت 
قوية على ذلك» وکانت صورة الوجودات فیها غير مضيفة بعضها مکان بعض» بل هی 
بالضد من الأجسامء فى آنها كلما استثبشت صورة فى ذاتها قویت على استیباتات es pl‏ 
وخلصت الصورة كلها من بعض» وذلك بلا نهاية» كان الانسان محتاجاً إلى تعلم العلم 
أى استثبات صور الموجودات وتحصيلها عنده». 
)1( الامتاع ۳ / ۱۳۷ . 


. ۱۳۸ TERN 
. ۱۹۵۱ الهوامل» ت أحمد امین واحمد صقر - القامرة‎ )۳( " 





۱4۰ 


فى الفقرة الاولی یحدد مسکویه آلية العرفة» ويبين أن العلم غاية اللفس أو الذات 
الإنسانية» والعرفة هی تطایق صور العلوم مع انعکاسها فى الذات» وإذا لم تكن مطابقة 
فليس من علم ومعرفة. 


ثم ينتقل فى الفقرة الثانية إلى القول» إن الذات الإنسانية هى فى حالة ALG‏ التشكل 
(الهيولى) حسب صورة الموجودات» وتقوى بها وتصبح جاهزة WG‏ لاستثبات صورة 
أخرى. ويشير مسكويه إلى الأمور الكلية وليس الجزئية وهذه لايمكن تحصيلها إلا إذا 
كانت الصورة الأولى معلومة» حتى لو كانت مطلقة» وعملية تصور النفس أى العلم» هی 
عملية مؤيدة من الله بالنور الإلهى والحدس الربانی» وتقوم على البصيرة أى على الرؤية 
Lord‏ 


وفی (الاشارات الإلهية) ٩‏ التی تجلت فیها عبقرية أبى حيان التعبيرية وموقفه 
الواعی من السلة الالهیة» ومفهومه الصحیح من الرب وعلاقة الانسان بالخالق المطلق» 
نراه يفسر الدور الحضارى الذی يمارسه السلم بعبادته cal‏ وبتقربه منه عن طریق کشف 
آسراره لعرفة العالم» والعلم بأسرار الوجود. 


ويبدأ السوحیدی بدعوة المؤمن السلسم إلى العلم والعمل» وأن الله تعالى قد حض 
الإنسان على اليقظة. ويقوم التوحيدى بدعوة الإنسان إلى الوعى الذى يؤدى إلى النجاح 
ورضا الله والطمأنينة والقرار. 


واليقظة أو الوعى وسيلة الكشف عن سر الأشياء» وهی أسرار إلهية تمت بإذن الحق 
الذى أخفى الغواقى» وثواب ذلك الصفو فى الحياة والوصل مع الاله. وهذا هو الإيمان 
الستمر والعبادة الصالحة المطلوبة. ولابد أن نسترجع مقتطفات مما كتبه التوحيدى فى مقدمة 
الإشارات الإلهية (ميمون الابتداء مبارك الانتهاء) . 
يقول التوحيسدى» أيها الانسان «إذا توالى عليك هاتف العلم» فاعلم أنك محثوث 
على العمل» وإذا أشهدت غيب co‏ فاعلم أنك مخصوص باليقظة». 
الكشف عن أسرار الكون والتصدى للكليات. 


(۱) الاشارات الإلهية» بدوى - القاهرة ۱۹۵۰ . 


۱۱ 


ویقول مسکویه: «يا هذا .. زین وجهك بالصورة الإلهيةء حسن أثرك بالنية القوية 
التقية» آنت فى مناط الربوپية فلا تهبط إلى قاع العبودية» . 
cha,‏ يحاول أبو حيان استرجاع مکانة الإنسان فى العقيدة الاسلاميت ويذكره أن 
الإسلام صانه وأعزه وقربه من ربه وأعتقه من أسره ومن عشراته» ومده بالقسوة والعزم 
والجرأة والعلم» وأصبح الإنسان صاحب رسالة. ولذلك فإنه بهذه الجدارة مطالب بمعرفة 
الأسرار الكونية» مطالب بالعلم» ففى جميع الأشياء فى الوجود» «آية تدل على سر 
مطوى وعلانية منشورة» وقدرة بادية وحكمة محبورة وإلهية لائقة وعبودية شائقة» 
وخافية مشوقة» وبادية مصوقة» فاصرف زمانك كله فى فلى هذه الأنباء واستنباط هذه 
الأنباء». 

ولكنه يسال الإنسان هل هو قادر على السژال سؤال الله عن سر الكون. . 

يا هذا . . . «أين أنت عما وراء ذلك مما لا يبدو إلا باذن الحق الذى أخفى الخوافى 
على أنها البوادی . . ذلك سر لا سبیل إلى السؤال عنه لأنه جرأة عليه .۷.۰ «وسبحان 
من لو شاء لارانا فى الذی أرانا غير ما أرانا». هنا یوضح آبو حیان أن طلب العلم 
لایختلف عن العبادة» فإذا قام به المؤمن كسب الطمأئينة والصفوء «فيالك من ردح لاكرب 
بعده Why‏ من صفو لا كدر cane‏ ويالك من وصل لاهجر یشیعه» Why‏ من قبول لارد 
پریبه . اللهم لاتحرمنا هذه المقامة فى دار المقام» فإنك أنطقتنا بوصفهاء وشوقتنا إليها 
بذكرهاء فبحرقة إنطاقك لنا بوصفهاء وبذمام تشويقك إيانا إياهاء ألا أنعمت بالنا بالقرار 
معك» وأقررت أعيننا بالنظر إلى وجهك». «اللهم إنا فى سكرة من وارداتك» وفى حيرة 
من مجارى أقدارك» وليتك إذا لم تخصنا باتكشاف العين» لم تشعرنا التمنى لما لم تجريه 
مشيئتك» ولم يسبق فى معلومك». «اللهم اجعلنا من المخصوصين بالاطلاع على أسرارك , 
واعلانك» المطمئنين على بساط A‏ )8 وحياتك» ياذا احلال والا کرام». 


۱۲ 


الفصل الثالث عشر 
الخط الغربه 
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۱- الصورة غير الشبهة (EN‏ 


فى علم الکتابة هى من آقدم ما ألف بالعربية فى هذا الفن . 

لقد امتهن أبو حیان الوراقة كما ذكرناء وکان خطه ¿or‏ واتصل بخطاطی زمانهء 
من أصحاب الاقلام البارعة» وآرباب الخطوط اليانعة. 

bt,‏ السائد فى زمانه هو الخط الکوفی وکان على ائنتی عشرة قاعد:. 

۲ - آنواع الخطوط العربية 

يعدد التوحيدى أنواع الخط الکوفی فیورد منها : (الاسماعیلی» والکی » والدنی » 
والاندلسی والشامی» والعراقى» والسعباسی» والبغدادى» والشعب. والریحانی» 
والجرد» والمصرىء فهذه هى الخطوط العربية التی كان منها ماهو مستعمل قديماًء ومنها 
قريبة الحدوث» وأما هذه الطرائق الستنبطة فهی مروية عن الصحابة حتی اتصلت بابن مقلة 
وياقوت وغيرهم » وهم تفننوا فیها بحسب اجتهادهم) O‏ 

- شروط bill‏ الجميل 

١‏ - الرصف وهو وصل كل حرف إلى حرف. 

۲ - التأليف وهو جمع كل حرف غير متصل إلى غيره على أفضل ماینبغی ويحسن 
(۱)الرسائل. ۱ 


الفكر الجمالی -۵ £ ۱ 


Y‏ التسطیر وهو إضافة الكلمة إلى الكلمة حتی تصیر سطراً منظم الوضع کالسطرة. 

(LA التتصیل وهو مواقع الدات الستحسنة من الحروف‎ - ٤ 
والجمل بالتحويق» والمزين بالتخريق»‎ ¿edi بالتحقيق» والحلی‎ > nll bit 
: والحسن بالتشقیق» والجاد بالتدقیق» والمیز بالتفریق‎ 

Lal‏ الجرد بالتحقيق GLE‏ الحروف كلهاء منثورها ومنظومها مفصلها وموصلهاء 
بمداتها وقصراتهاء وتفریجاتها وتعویجاتها» حتی تراها کأنها تبتسم عن ثغور مفلجةء أو 
تضحك عن ریاضص مدبحة. 

وأما المراد بالتحدیق» فإقامة الجاء والخاء والجيم وما أشبهها على تبييض أوساطهاء 
محفوظة عليها من تحتها وفوقها وأطرافهاء سواء | نت مخلوطة بغيرها أم بارزة عنها حتى 
تکون کالأحداق ¿all‏ 

وأما المراد بالتحويق فادارة الواوات والفاءات والقافات وما آشبهها مصدرة وموسطة 
ومذنبة یکسیها حلاوة ويزيدها طلاوة. 

وأما المراد بالتخريق فتفتيح وجوه الهاء والعين والغين وما أشبهها كيفما وقعت أفراداً 
وأزواجاًء بما يدل الحس الضعيف على اتضاحها وانفتاحها. 

وأما المراد بالتعريق فإبراز النون والياء وما أشيههاء نما يقع فى إعجاز العلمة مثل : 
عن وفى ومتى وإلى وعلى بما يكون كالمنسوج على منوال واحد. 

وأما المراد بالتشقيق فتكنف الصاد والضاد والكاف والطاء وما أشبه ذلك مما يحفظ 
عليها التناسب والتساوى. فان الشكل يصح ومعهما يحلوء والخط فى الحملة كما قيل 

وأما المراد بالتنسيق» فتعميم الحروف كلها مفصولها وموصولها بالتصفية وحياطتها 
من التفاوت فى التأدية » ونفض العناية عليها بالتسوية. 

la ll بالتوفیق فحفظ الاستقامة فى السسطور من آوائلها وأواسطها‎ IA Lal, 
حلافاً.‎ Y وأسافلها وآعالیها با يفيدها وفاقاً‎ 


. والقلم» مخطوطة بدار الکتب. القاهرة وانظر . صبح الأعشى. ج۳ / ص۱۳۹‎ dl ple ابن مقلة : رسالة فى‎ OV) 
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وأما الراد بالتدقیق» فتحدید آذناب الحروف بارسال اليد» واعتمال سن القلمء 
وادارته مرة بصدره» ومرة بسنیه» ومرة بالاتکاء ومرة بالارتخاء با یضیف إليهما بهجة 
ونوراً ورونقاً وشذوراً. 

Lg Ji الراد بالتفریق » فحفظ الحروف مزاحمة بعضها لبعض» وملابسة‎ ul, 
لآخرء لیکون كل حرف منها مفارقاً لصاحبه بالبدن جامعاً بالشکل الاحسن».‎ 

ویختتم آبوحیان شروط الخط الجميل بشرط آساسی جامع فیقول : «هذه جملة كافية 
متی کان طبع الکاتب مؤاتياء وفعله مواطثا وقريحته ide‏ وطینته , ith‏ 

٤‏ - أنواع الأقلام فى الخط العربى 

وقدم أبو حيان فى رسالته عن علم الكتابة» تفاصيل عن آنواع الأقلام وطرق بريها 
وقطها. والقلم هو الوسيلة الأساسية لفن الكتابة ولذلك وجب اختياره بدقة «وخير الاقلام 
ما استمكن نضجه فى جرمه وجف ماؤه فى قشره» abi,‏ بعد إلقاء بذره» وصلب 
شحمه وثقل حجمه». «والقلم الحرف يكون الخط به أضعف وأحلى» والستوی أقوى 
وأصفى » والمتوسط بینهما يجمع أحد حاليهماء وما كان فى رأسه طول فهو يعين اليد 
الخفيفة على سرعة الكتابة» وما قصر فبخلافه». 

«ويتم برى القلم بأربع طرق: 

الفتح : وهو فى القلم الصلب أكثر تقعيراً» وفى الرخو أقل» وفى المعتدل بينهما. 

والنحت : أى نحت حواشى القلم وبطنه فيكون مستوياً من جهة السنین معا ولا 
الشق متوسطاً لجلفة القلم» دق أو غلظ . 

الشق: إذا كان القلم Lyle‏ فيشق أكثر الجلفة» وان كان رخواً يكون مقدار ثلث 
الحلفة ون كان معتدلا يتوسط . 

القط : وهو la]‏ محرف أو مستو أو قائم أو مصوب. 

. الحرف العتدل. ويكون الخط به أضعف وأحلى‎ las yl, 

ومن الخطاطين من یجنح إلى تدویر القطة ویمدهاء ویرغب las‏ وأعنی بالدورة ol‏ 
Y‏ تظهر لها 4 La‏ آما القط الستوی» فيتم بوضع يدك بالسکین على cel gi Y!‏ لا يميل 


۱:۷ 





إلى جهة. وافط به أقوى وأصفىء Ul,‏ القط القائم» فأن یکون استواء القشرة والشحمة 
Lal, Lu‏ المصوب» غير محمود وهو قط الجلفة مع عدم استواء القشرة cis‏ 
ويقول الخطاط الوزير ابن مقلة: ul! Ja‏ وحسنها وحرف القطة وأيمنهاء والقط هو 
a‏ 


القصبة وتغلفها القشرة » ut)‏ القشرة الشحمكة وعند برى القلم تتم فتحة فتشکل 
ما يسمى البطن ؛ وفسى طرفی البطن احواشی ورس القلی وتنتهى بالقطت bb;‏ القطة 
پسمیان السنان. 


والقلم ana cel sil‏ الفارسی والبحری والنبطی ¢ حسبا نوع القتصب. 
0 مبادی تقنية فى Lit‏ 


ویستعرض أبو حیان بعض البادی التعليمية التقنية التى جاء بها غیره من مشاهیر 
الوراقین والخطاطين فیقول على OLS‏ |براهیم بن العباس مخاطبا غلاما بين يديه: 


«ليكن قلمك صلبا بين الدقة والغلظ ولا تبره عند عقدة. فان فيه تعقيد الأمورء 
ولا تکتب بقلم ملتو» ولا ذى شق غير مستوء فان آعوزك الفارسی والبحری؛ واضطررت 
إلى الاقلام النبطية؛ فاختر منها ما يضرب إلى السمرة؛ واجعل سكينك أحد من الوسی» 
ولا تبر به غير القلم» وتعهده بالاصلاح» ولیکن مقطك أصلب الخشب لتخرج القطة 
مستویة وابر قلمك إلى الاستواء لاشباع احروف» واذا أجللت فإلى التحریف» وأجود 
الخط أبينه» وأجود القراءة ll‏ 


واطالة جلفته وتحريف قطته وحسن التأنى لامتطاء الأنامل وارسال الدة بقدر [شیاع 
الحروف» والتحرز عند إفراغها من التطليس وترك الشكل على الخطأء والإعجام على 
التصحيف » وتسوية الرسمء والعلم بالفضل » وإصابة المقطع . 


. ۸٩ الرسائل‎ )١( 
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«أن یاغذ القلم فى أصلح آجزائه» وأبعد ما یمکن من موضع الداد فيه» ویعطیه من 
ان الق E ZA‏ كنب بالط AUS‏ مس ریم act Sse, cle‏ 
ویصوره بأحسن مقاديره حتی لا یقع التمنى U‏ دونه» ولا يخطر بالبال شأو ما فوقه 
ویعدله فى شطره. ويشبهه ما يأتى من شکله» ویقرن ارف بالحرف على قياس ما مضی 
من شرطه فی تقریب ساحته؛ وتبعید مسافته ولا يفطم الكلمة بحرف یفرده فى غير 
سطره؛ ویسوی اضلاع خطوط cans‏ ولا يحليه با ليس من زيهء ولا يمنعهما هو له 


بحقه» فتختلف حليته وتفسد تسميته» 00 


ومن أحسن ما كتب فى صناعة الخط قصيدة وضعها الخطاط ابن البواب(ت - 


:) VE 
یامن يريد إجادة التحرير‎ 
Lisle إن كان عزمك فى الكتابة‎ 
اعدد من الأقلام كل مسشقف‎ 
وإذا عمدت لبريهء فتوخه‎ 
انظر إلى طرفيه» فاجعل بريه‎ 
واجعل لجلفته قواماً عادلا‎ 
والشق وسطه ليبقى بريه‎ 
حتى إذا أتقنت ذلك كله‎ 
فاصرف لرأى القط عزمك كله‎ 
لاتطمعن فى أن أبوح بسره‎ 
لكن جملة ما أقول بانه‎ 
والق دواتك بالدخان مديراً‎ 


. الرسائل لاه‎ )١( 


YO. 


ویروم حسن الخط re dy‏ 
فارغب إلى مولاك فى التيسير 
a pares‏ شیر 
عند القياس بأوسط التقدير 
من جانب التدقيق والتحضير 
يخلو عن التطويل ey‏ 
من جانبيه مشاكل التقدير 
إتقان طب بالمواد خبير 
إلى اجر ور 
مابين تحريف إلى تدوير 


باخل أو بالحصرم yA‏ 


وأضف إليه مغرة قد صولت 
حتى إذا ماخمرت فاعمد إلى 
فاكبسه بعد القطع بالمعصار کی 
ثم اجعل التمشيل دابك صابراً 
ابدأ به فى اللوح منتضياله 
لاتخجلن من الردئ تخطه 
فالامر يصعب ثم یصبح Lia‏ 
A, ES‏ 
فاشکر إلهك واتبع رضوانه 
وارغب لكفك Ugo bas of‏ 


فج فجمیم فعل الرء يلقاه Te‏ 


مع أصفر الزرنيخ والكافور 
الور ق pe ce‏ الات لور 
ينأى عن التشعيث والتغيير 
ما أدرك المأمول مثل صيور 
عزفا es‏ الف مي 
فى أول التمشيل والقسطير 
ولرب سهل جاء بعد عسير 
أضحيت رب مسرة وحبور 
إن الإله يجيب كل شكور 


خيراًتخلفهبدار غور 





عندالتقاء كتابه النشور 


وقال الوزیر این مقلة: تحتاج الحروف فى تصحيح أشكالها إلى خحمسة أشياء : 


الأول - التوفية: 


وهی أن يؤتى كل حرف من الحروف حظه من الخطوط التى يركب منها من مقوس 


ومنحن و منسطح . 


وهو أن یعطی کل حرف قسمته من الأقدار التى يجب أن یکون علیها؛ من طول آو 


قصر أو دقة أو غلظ. 


الثالث ‏ الإكمال: 


وهو أن يؤتى كل خط من الهیثات التى ینبفی أن يكون عليها من plat‏ 


وتسطیح» وانکباب واستلقاء» وتقويس ٠‏ 
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الرابع - الإشباع : 

وهو أن يؤتى کل خط حظه من صور القلم التی یتساوی به فلا یکون بعض آجزائه 
Gal‏ من بعض ولا أغلظء إلا فيما يجب أن يكون كذلك من أجزائه بعض الحروف من 
الدقة عن باقيهء مثل الألف والراء ونحوهما. 

الخامس - الإرسال: 


وهو أن يرسل يده بالقلم فى كل شكل يجرى بسرعة من غير احتباس یضرسه ولا 
توقف يرعشه.. 

وفی شروط Lil‏ الجميل يورد القلقشندى: 
آشکال > aby‏ وحسن صورة حروف الط فى العین شبیه بحسن مخارج Bal‏ العذب 
فى السمع» والوجه فى تصحیح اطروف أن يبدأ آولا بتقویها مفردة مبسوطة لتصح صورة 
کل حرف منها على حيالهاء ثم يؤخذ فى تقویمها مجموعة مرکبة» وأن يبدأ من المركب 
بالشنائی » ¿ASI‏ ثم الرباعی ثم باشماسی» إلخ.. وأن يعتمد فى التمشیل والشابهة 
والتقلید على الهرة فى النطوط. والاخذ من العارفین بأوضاعها ورسومها الذین تناقلوها 
عن فحول Lil‏ وأجیزوا بالتعليم» إلى أن تصبح فى نفسه ملكة لکثرة مشفته واستمراره 
ودوامه على تقلید اليد من الخط بالتوالی والتدریج كما تقدم وبکثرة دوام الصنع تکون 
چودة الصنوع كما هو الخال فى جمیع الصناعات كما وان استعمال آلاتها هی الاقلام 
یصلح لذلك olas (Lil‏ الاقلام الختلفة نظیر آلات gesta!‏ المختلفة التى يصنع الصانم 
بكل AT‏ منها جزءا من صناعته لا یصنع به غیره» ولا یعول على كتابة خط من الخطوط 
بنقل مثاله (آو تقلیده) بنفسه فان ذلك لا يكفيهء إذ لو كان ذلك کافیا لاستخنی فى جمیع 
الصنائع عن الاساتذة الاهرین» على أن کثیرا من أصحاب النطوط قد کتبوا طبعا دون 
التوقیف من أحد على طريقة من طرق الحررین» إلا أن الافضل أن يبنى الط على chet‏ 
يكون له أساساء فإذا فصلت أحواله انکشف فساد كثير من حروفه» (۲۱. 

فحرفة أصول الط وهندستهء وكيفيته وحقيقته» أشرف من عمله تقليدا من غير 


صبح الاعشی ۰۳۳/۳ وانظر مصور لفط العربى ‏ تاليف ناجى زين العابدين TVY‏ 


١6 


كيفية عن آشیاخه الأساتذة وفحول الط الذين مارسوها حتی بلغوا التجويد والانقان. 


وقدیما قال الشاعر : 

إذا ششت أن تحظى بحسن GUS‏ 
DI‏ واعتمدها فإنها 
مداداً وطرسا محكماً ويراعة 
ولا بد من شيخ يريك شخوصها 


ومرتبة فى العالمين تزين 
على بهجةالخط اللیح تعين 
إذا اجستمسعت رت بهن YA‏ 
يساعد فى Lasa‏ ويعسين 


vor 


بين النثر والشغر 
an‏ 


۱ - الکلام بين البديهة والروية 





۲ مزاباالنثر وعيويه 
Lale. Y‏ الشعر وعيويه 
5 المعانى مقباس جودة الکلام 





۱ - الکلام بين البديهة والروية 


يقول آبو حيان فى التفریق بين الشعر والنشر: « وقد قال اللاس فى هذين الفنین 
ضروباً من القول لم يسعدوا فيها من الوصف الحسن» والانصاف الحمود والتنانس 
القبول» الا ماخالطه من التعصیب والحك» OY‏ صاحب هذين الخلقين لا يخلو من 
بعض الکابرة والغالطة» () . ویستعرض آبو حیان آراء شیوخه فى التمییز بين الفنين 
فيقول على لسان أبى سلیمان: 


op‏ الكلام ما أن يكون شعراً من عفو البديهة» أو نشراً من كد الروية» أو مركباً 
بينهما. أما الشعرء فهو أصفى غرضاً ولكنه أبعد عن العقل. 
آما النثر فهو أشفى غليلاً ولكنه أقل اقتراباً من ¿gl‏ 


وأما المركب فهو أوفى على العناية» ولكن قيمته تختلف باختلاف دور الشعر والنثر 
cad‏ وإذا تجرد المركب من التكلف كان بليغاً رائعا». 


oY dele,‏ الكتب المقدسة نزلت LS‏ ولان الوحدة فيه أظهر وأنه بعيد عن التکلف» ثم 
إنه إلهى بالوحدة لأنه بدئى. وهو طبيعى بالبدأة» والبدأة فى الطبيعيات وحدة». 


وعن عیسی الوزیر : «النثر من قبل العقل» والتظم من قبل اس ولدخول النظم فى 
(۱) الامتاع ۲/ ۱۳۱ ومابعدها. 
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طی الحس دخلت إليه BW‏ وغلبت عليه الضرورة» واحتیج إلى الاغضاء عما لا يجوز 
مثله قى الاصل الذی هو Cr‏ 

ونلخص ما جاء به أبو حيان من أسباب أفضلية النثر على الشعر بالنقاط التالية : 

١‏ أن النثر أصل الكلامء وأن الناس يلجأون للتعبير عن أفكارهم إلى النثرء أما 
الشعر فلا يلجأ إليه إلا عن ضرورة أو حاجة. 


Y‏ أن النثر بعيد عن الصنعة» قريب من سلاسة الطبع» فهو بذلك آقرب إلى الفن: 
ان من شرف النثر أنه مبرأ من التكلف» منزه عن الضرورة» غنى عن الاعتذار والافتقار 
والتقدیم والتأحير» والحذف والتکریر OO‏ 


۳ - الوحدة فى النثر واضحة: وهی من عناصر العمل الفنی الجميل» وهو فی 
وحدته الهی وسبب وحدته فى کونه طبیعی بالبدأة. 


ب oy tll‏ من السزلف والتکسب آمام الخلفاء والوزراه» Je‏ عکس الشاعر فلا 
ثراه إلا قائماء باسط اليد» ممدود الکف . 


أما الشعر فهو: 


١‏ - صناعی «داخل فى حصار العروض وأسر الوزن وقيد التأليف» مع توقى الكسر 
واحتمال أصناف الزحاف». 


Y‏ حسى «ولدخول النظم فى طى الحس دخلت إليه BY‏ وغلبت عليه الضرورة 
واحتيج إلى الإغضاء عما لا يجوز مثله فى الاصل الذى هو N‏ 

١‏ الشعر فن مستقل له أصوله وقواعده وأسراره» وله مكانة لا يستطيع أن يرقى 
إليها إلا الجیدون. 

Y‏ الشعر موسيقى لو دخلت على النشر لأفسدته. «والغناء معروف الشرف عجيب 


)1( الصدر نفس ۱۳۶ . 
)1( الصدر pend‏ ۱۳۲ . 
)1( الصدر نفسه . 


۱۸ 





الاثر » عزیز القدر» Ab‏ النفع فى معاينة الروح» ومناغاة العقل» Ai‏ النفس» 
واجتلاب الطسرب» وتفريج الكرب» واثارة الهزة» واعادة العزة» واذکار العهد» واظهار 
التجدة» واكتساب السلوة وما لا يحصى عدده» N‏ 


۳ الشعر آقرب إلى النفوس وأكثر شعبية وحكمة (للشعراء حلبة). على أن 
التوحيدى يعود إلى التوفيق بين أهمية النظم y‏ وإلى الدعوة إلى فن يجمع بين فضائل 
ll‏ ومزايا الشعرء فيقول على لسان معلمه أبى سليمان: «العانی المعقولة بسيطة (أى 
مبسوطة) فى بحبوحة النفسء لا يحوم عليها شئ قبل الفكرء فإذا لقيها الفكر بالذهن 
الوثيق والفهم الدقيق» ألقى ذلك إلى العبارة» والعبارة حيتئذ تتركب بين وزن هو النظم 
e‏ وبين وزن هو سياقة الحديث» وكل هذا راجع إلى نسبة صحيحة أو فاسدة» 
وصورة حسناء أو قبيحة» وتأليف مقبول أو ممجوج» وذوق حلو أو مرء وطريق سهل أو 
Oe‏ 

قال : «فإذا كان الأمر فى هذه الحال على ما وصفناء tl‏ فضيلته التی لا تتکر 
وللنظم شرفه الذی لا یسجحد ولا يسترء ولان مناقب النثر فى مقابلة مناقب النظی 
ومثالب النظم فى مقابلة مثالب النثر». 

ويعرف آبو حيان فى کتاب (المقابسات) الشعر بقوله:«الذى منتهاه قائم فى نفس 
صاحبه ثابت فى قریحته» يجيش به صدره» ويجود به طبعه وصح عليه ذوقه» . کما 
يعرف بلاغة النثر بقوله: «التى علم صاحبها وطالبها ما ينتهى إليه» ويقف عليه من تنميق 
لفظ» وتزويق غرض». 

ولكى يكون الفصل بين الشعر والنثر AT‏ وضوحاء نستعيد هنا ما يقوله آبو حیان 
فى (الإمتاع والمؤانسة) على لسان أبى سليمان قال: 

«الكلام یبسعث فى أول مبادئه Lal‏ من عفو البديهة» وإما من كد الرويةء وإمًا أن 
يكون مركبا منهماء وفيه أقواهما بالأكثر والاقل؛ ففضيلة عضو البديهة أنه يكون أصفى» 
وفضيلة كد الروية أنه يكون أشفى» وفضيلة CSM‏ منهما أنه يكون أوفى؛ وعيب عفو 
البديهة أن تكون صورة العقل فيه أقل؛ عيب 2 أن تكون صورة الحس فيه أقل» 
(۱) المصدر تقسه, AY‏ 


ATA /۲ الإمتاع‎ (Y) 
الصدر نقسه.‎ (Y) 
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وعيب المركب منهما بقدر قسطه منهما: الأغلب والاضعف؛ على أنه إن خلص هذا 
الرکب من شوائب التکلف وشوائن التعسف. كان بليغا مقبولاء Lath‏ حُلواء تحتضنه 
الصدورء وتختلسه الآذان» وتنتهبه المجالس» ويتنافس فيه المنافس بعد المنافس» والتفاضل 
الواقع بين البلغاء فى النظم والنثره إنما هو فى هذا المركب الذى يسمى تألیفا ورصفا؛ وقد 
يجوز أن تكون صورة العقل فى البديهة أوضح» وأن تكون صورة الحس فى الروية آلوح؛ 
إلا أن ذلك من غرائب آثار النفس ونوادر أفعال الطبيعة» والدار على العمود الذى سلف 
cate‏ ورسا Malal‏ 


Y‏ میزات النثر وعبوبه 


فرعه؛ bey‏ آشرف من الفرع» والفرع أنقص من الاصل؛ لکن لكل واحد منهما 
زائنات وشائنات» فأما زائنات النشر فهى ظاهرة» لأن جميع الناس فی أول کلام هم 
يقصدون النثر» وإنما يتعرضون للنظم فى الثانى بداعية عارضة» وسبب باعث» وأمر. 
معين . 

قال: ومن شرفه أيضا أن الكتب القديمة واحديثة النازلة من السماء على ألسنة 
الرسل بالتأييد الإلهى مع اختلاف اللغات كلها منثورة مبسوطة. متباينة الاوزان متباعدة 
الابنیت» مختلفة التصاریف» لا تنقاد للوزن ولا Js‏ فى الأعاريض؛ هذا أمر لا يجور 
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أن abla‏ ما یدحضه أو یعترض عليه با يحرضه. 

قال: ومن شرفه Last‏ أن الوحدة فيه آظهر وأثرها فيه آشهر» والتكلف منه أبعده 
وهو إلى الصذام أقرب » ولا توجد الوحدة Ju‏ على شئ الا كان MSs AUS‏ على حسن 
ذلك الشئ» وبقائه» وبهائه ونقائه . 

قال: ومن فضيلة النشر Lal‏ كما أنه (لهی pido SL‏ كذلك هو طبيعى بالبدأة» 
والبدأة فى الطبيعيات وحدة» كما أن الوحدة فى الإلهيات بدأة» وهذا كلام خطير. 

قال: ألا ترى أن الإنسان لا ينطبق فى أول حاله من لدن طفوليته إلى زمان مديد إلا 
بالمنثور المتبددء والميسور المتردد؛ ولا يلهم إلا ذاك» ولا يناغى إلا بذاك؛ وليس كذلك 
النظوم» ay‏ صناعى ؛ ألا ترى أنه داخل فى حصار العروض وأسر الوزن وقيد التأليف» 
مع توقی الکسر» واحتمال أصناف الزحافء لانه لما هبطت درجته عن تلك الربوة العاليةء 
دخلته الافة من کل ناحية. 


الفکر الجمالی - ۱ ١5‏ 


قال: فإن قیل: ان النظم قد سبق العروض بالذوق» والذوق طباعی؛ قیل فى 
آن الز لهام مستخدم للفكر» والؤلهام مفتاح الأمور الالهية . 

قال: ومن شرف Lat sl‏ أنه مبرأ من التکلف» منزه عن الضرورة غنی عن 
الاعتذار والافتقار» والتقدیم Sidi, cy‏ والتكرير» وما هو أكثر من هذا le‏ هو 
مدون فی کتب القوافی والعروض لأربابها الذين استنفدوا غايتهم فيها. 

وقال عيسى الوزير: الثثر من قبل العقل» والنظم من قبل اس ولدخول النظم فى 
طى الحس دخلت إليه BV‏ وغلبت عليه الضرورة واحتيج إلى الاغضاء عما لا يجوز 
مثله فى الأصل الذى هو النثر. 

وقال اپن طرارة - OLS)‏ من فصحاء fol‏ العسصر بالعراق -: Als AN‏ 
والنظم YS‏ والامة قد تكون أحسن وجهاء وأدمث شمائل» وأحلى حركات: الا 
آنها لا توصف بكرم جوهر الحرة ولا بشرف عرفهاء وعتق نفسها» وفضل حیائها. 
ولم يقل : )1534 منظوما؛ ونجوم السماء منتگرة وإن كان انتثارها على نظام إلا أن نظامها 
فى حد العقل» وانتشارها فى حد الحسء «لأن الحكمة إذا غطیت نفسها كانت الغسلبة 
للصورة القائمة بالقدرة». 

JU, ١‏ أحمد بن محمد کاتب الدولة: الکلام النشور أشبه بالوشى» والمنظضوم آشبه 

تال ooh Ny esl.‏ يوق یه 

وقال: كنا فى نثار فلان» ولا يقال : كنا فى نظام فلان . 


وقال ابن هندو الكاتب: إذا نظر فى النظم والشر على استيعاب 
أحوالهماوشرائطهماء والاطلاع على هواديهما وتواليهماء كان أن المنظوم فيه نثر من وجه 
والمتثور فيه نظم من وجهء ولولا أنهما يستهمان هذا النعت لا اثتلفا ولا اختلفا. 

وقال ابن كعب الانصاری: من شرف النثر أن النبى صلى الله عليه وسلم لم ينطق 
إلا به آمرا وناهياء ومستخبرا ومخبراء وهاديا وواعظاء وغاضبا وراضياء وما سلب النظم 
الا لهبوطه عن درجه النثر» ولا نزه عنه إلا لما فيه من النقص» ولو تساويا لنطق بهماء ولا 
اختلفا خص بأشرفهما الذى هو أجول فى جميع الواضم؛ وأجلب لكل ما يطلب من 
المنافع . 
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فهذا قلیل من كشير ما يكون تبصرة لباغى هذا الشأنء ولن یتوخی حدیله عند كل 
إنسان» K0‏ 


۳- ميزات الشعر وعیوبه 


يقول آبو حیان: «وآما ما یفضل به النظم على النثر فاشیاء سمعناها من هؤلاء 
العلماء الذين كانت سماء علمهم دروراء وبحر أدبهم متلاطماء وروض فضلهم مزدهرا؛ 
وشمس حكمتهم lb‏ ونار بلاغتهم مشتعلة» وأنا آتى على ما يحضرنى من ذلك» 
منسوبا إليهم» ومحسوبا لهم لیکون حقهم به مقضیا وذکرهم على مر الزمان طریا . 

قال السلامی: من فضائل النظم أن صار لنا صناعة برأسهاء وتکلم الناس فى 
قوافیها» وتوسعوا فى تصاریفها وأعاريضهاء وتصرفوا فى بحورها» واطلعوا على عجائب 
ما استخزن فیها من آثار الطبيعة الشريفة» وشواهد القدرة الصادقة؛ وما هکذا النثرء فانه 
قصر عن هذه الذروة الشامخة. والقلة العالية» فصار بذلك بذلة لكافة الناطقين من 
الخاصة والعامة والنساء والصبیان. 


وقال آیضا: من فضائل النظم أنه لا e‏ ولایخدی الا بجيده» ولا يؤهّل للحن 
الطنطنة؛ ولا یحلی بالایقاع الصحیح غيره» OY‏ الطنطنات lid‏ واحرکات والسکنات 
لا تتناسب الا بعد اشتمال الوزن والنظم عليهاء ولو كان فعل هذا بالشر كان منقوصاء 
كما لو لم يفعل هذا بالنظم لكان محسوسا؛ والغناء معروف الشرف» عجيب الاثر» غزيز 
القدر» ظاهر النفع فى معاينة الروح» ومناغاة العقل» وتنبيه النفس» واجتلاب الطرب؛ 
وتفريج الكرب» وإثارة الهزة» وإعادة العزة» وإذكار العپد؛ وإظهار النجدة واكتساب 
السلوة» وما Y‏ يحصى عدده. 

و ن و ار فی كان ا pity‏ ااك رولا ال ما ان هذا 
الشعر لو كان فيه شئ من النثرء OY‏ صورة النظوم محفوظة» وصورة المنثور ضائعة . 

وقال ابن نباتة: من فضل النظم أن الشواهد لا توجد إلا فيه» واحجج لا تؤخذ إلا. 
منهء أعنى أن العلماء والحكماء والفقهاء والنحويين واللغويين يقولون: قال (الشاعر)؛ و 
(هذا كثير فى الشعر)» و(الشعر قد أتى به). فعلى هذاء الشاعر هو صاحب اطحجة 
والشعر هو الحجة. ۱ 
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وقال الخالع : الشعراء حسلبة» ولیس للبلغاء حلبة» وإذا تتبعست چوائز الشعراء التی 
وصلت إليهم من اخلفاء وولاة العهود والامراء والولاة فى مقاماتهم المؤرخحة ومجالسهم 
الفاخرة» وأنديتهم الشهورة وجدتها خارجة من الحصرء بعيدة من tela‏ وإذا تتبعت 
هذه الحال لاصحاب النثر لم تجد شيعا من ذلك؛ والناس یقولون: ما اکمل هذا البليغ لو 
قرض الشعر! ولا یقولون: ما آشعر هذا الشاعر لو قدر على النثر؛ وهذا لغنى الناظم عن 
الناثر» وفقر الناثر إلى الناظم؛ وقد قدم الناس آبا على البصير على أبى العیناء» لان آبا 
على جمع بين الفضيلتين» وضرب بالسيفين فى الحومتين» وفاز بالقدحين الفعليين فى 
المكانين . 

وقال لنا الانصاری: سمعت ابن ثوابة الكاتب يقول: لو تصفحنا ما صار إلى 
اصحاب الشر من كات البلاغة: والقطاء al‏ ذبوا عن cra‏ وتکلموا فى صنوف 
آحدائها وفنون ما جری اللیل والنهار به؛ ما فتق به الرتق» ورتق به Gil‏ وأصلح به 
الفاسد» ولم به الشعثء وقرب به البعید» وبعد به القريب» وخفق به الحق» وابطل به 
الباطل» لكان يوفى على كل ما صار إلى جمیع من قال الشعر ولاك القصيدء ولهج 
بالقریض» واستماح بالرحمة» ووقف موقف المظلوم؛ وانصرف انصراف الحروم» وأين 
من يفتخر بالقریض. ويدل بالنظمء ويباهى بالبديهة» من وزير الخليفة» ومن صاحب 
السرء وممن ليس بين لسانه ولسان صاحبه واسطت ولا بين آذنه وأذنه حجاب؟! ومتى 
كانت الحاجة إلى الشعراء كالحاجة إلى الوزراء؟! ومتى قام وزير لشاعر للخدمة أو 
للتكرمة؟! وستی قعد شاعر pid‏ على رجاء وتأمیل؟! بل لا ترى شاعرا إلا قائما بين 
يدى خليفة أو وزير أو أمير باسط اليدء ممدود الكف يستعطف طالباء ويسترحم سائلا؛ 
هذا مع LIL‏ والهوان» والخوف من الخيبة والحسرمان» وخطر الرد عليه فى لفظ يس 
واعراب يجرى» واستعارة تعرض» وكناية تعترض» ثم يكون مقليا مشينا Le‏ يظن به من 
الهجاء الذى ریا دلاه فى حومة الموت» وقد برأ الله تعالى بإحسانه القديم ومته الجسيم 
صاحب البلاغة من هذا کله» وكفاه مؤونة الغدر بهء والضرر فيه» . 


٤‏ - المعانى مقياس جودة الكلام 


قال أبو سليمان: « المعانى المعقولة بسيطة فى بحبوحة النفس لا يحوم عليها شئ 
قبل الفكرء فإذا لقيها الفكر بالذهن الوثيق والفهم الدقيق ألقى ذلك إلى العبارة» والعبارة 


۱۳۲ / ۲ الإمتاع‎ )١( 
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حينئذ تترکب بين وزن هو النظم للشعر؛ وبين وزن هو سياقة اخدیث؛ وکل هذا راجع 
إلى نسبة صحيحة أو cid‏ وصورة حسناء أو قبيحة» وتأليف مقبول أو ¿qa‏ 33 
حلو أو مرء وطريق سهل أو وعره واقتضاب مفضل أو مردود» واحتجاج تاطع أو 
مقطوع › وبرهان مسفر آو مظلم ومتناول بعيد أو قريب » ومسموع مالوف أو غريب. 
¿Ju‏ فإذا كان الامر فى هذه الحال على ما وصفنا فللنثر فضيلته التى لا تتكرء 
وللنظم شرفه الذى لا يجحد ولا یستر؛ لان مناقب النثر فى مقابلة مناقب النظم» ومثالب 
النظم فى مقابلة مثالب النثر؛ والذى LY‏ منه فيهما السلامة والدقة És‏ العويص » وما 


يحتاج إلى التأويل والتخلیص. وقد قال بعض العرب: خير الكلام مالم يحتج معه إلى 
Was‏ 
a:‏ 


)1( الإمتاع ۲ / ۱۳۸ 


110 


التوحیدی 
الا 
مؤلفاته ilins Sill‏ 
Lidl‏ مخطلوطة 
ومطبوعة 


- آهم المراجع 
- الفهرس 





. أخلاق الوزيرين و (مثالب الوزیرین):‎ ١ 

وضع أبو حيان هذا الكتاب فى مثالب الوزيرين أبى الفضل ابن العميد والصاحب 
ابن عباد بعد أن قصدهما من بغداد» SUT‏ فى أن يجد لديهما حظوة وطلبا للجدوی 
collt,‏ ولكن ‏ كما يقول عن الصاحب بن عباد: «ابتلیت بهء كذلك هو ابتلى بی ورمانی 
عن قوسه مفرقاء فأفرغت ماکان عندى على رأسه مغيظاء وحرمنى فازدريته . 
والبادى أظلم» (أخلاق الوزيرين» ” - CAV‏ فالف هذا الكتاب فى مثالبهما. 

مخطوطاته: نسخة وحيذة فى مکتبة أسعد آفندی فى استانبول برقم ۳۵6۲ . 

طبعانه: تحقيق : محمد بن تاويت الطنجى» دمشق : مطبوعات الجمع العلمى 
beg pul‏ الطبعة الهاشمیت هماه / ۱۹۰۵ م ۰ص٣‏ م > ۱۷ص ف ۱۳۸ ص. 

۲ الإشارات الر لهية [والانفاس الروحانية]: 

وهی فى التضوف » ألفها يعد سنة ۳۷۱ إذ يذكر فى إحداها أنه نطق بهذه . 
الاشارات بعد أن تجاوز السبعين. 

وهى تقع فى الاصل فى جزئين لم يصل إلينا منها سوى الجزء الأول وقسم من 
الثانی يشتمل على Of‏ رسالة. 

طبعاته: تحقيق: عبد الرحمن بدوى» القاهرة: مطبعة جامعة فؤاد الأول» 
a ۹‏ 40۰م« Ne‏ ۳ص e‏ ۶۰ ص + ۷ ص شاذج من الخطوط ف" 
مراجعات. 


۱۳۹ 


الكويت: وكالة المطبوعات» ۸1م VAS‏ صء YA‏ ص ye V+‏ مادج من 


الخطوط . 
تحقيق: وداد القاضی» بیروت : دار الثقانت 2۱۹۷۳ ٤۸٦‏ ص . 
۳ الامتاع والوانسة: 


البوزجانی . 


طبعاته تحقيق : أحمد أمين وأحمد الزین» القاهرة: id‏ التأليف والترجمة والنشرء 
مطبعة الناشر» ام VW ۸ E‏ ص» ۲۰۲ص» ف ا'ا'ص. 


ج۲ : ۱۹2۲ ۲۳۱ ص ء ف ۲۱ ص. 

ج” : ۱۹484 YOO‏ ص» ف ۲۵ ص. 

© ط انیت ۱۳۷۳ ه / ۱۹۵۳ م۰(عن GALI‏ 

© بیروت : الکتبة العصرية» ۱۳۷۳ ه / ۷م. 

© بیروت :دار مکتبة الحياة» د . ت » (بالأوفست)» عن السابقة. 

4 - بصائر القدماء وبشائر الحكماء العروف ب (البصائر والذخاثر): 


من أهم ما حواه هذا الكتاب مناظرة أبى بكر الصدیق مع على ومبایعته col]‏ وقد 
اقتبس العلماء هذه الرسالة» ومنهم من اتهم التوحیدی بأنه هو واضعها مثل ابن أبى 
الحديد فى شرح (نهج البلاغة) . 

طبعاته: ile‏ أحمد أمين السيد det‏ صقر القاهرة: il‏ التأليف والترجمة 
والنشرء مطبعة الناشر» ۱۳۷۳ a‏ ۱۹۵۳م. 

تحقيق : عبد الرزاق محيى الدین » بخداد: مطبعة Sue YEE ۶ ¿cel‏ م 
۲ص ف ۱۲ ص: cs pall‏ الم علام . 

محقیق : ¿AS el‏ دمشق : مكتبة أطلس ومطبعة الإنشاء» 14م الجلد 
الاو ‘ue VW‏ م ۲ ص+ ٤ص‏ نماذج مصورة من الخطوط ف ۱8۰ eye‏ 


۱۷۰ 


الجلد البانی» ق ۱: ۸۱۹۱۷ ۲۵6ص ملاصء ف ۵۳ص (كالسابق). 
الجلد الثانی ق۲: ۹۵۸ صء ف ۹۰ ص. 

الجلد الثالث» ق ۱: ۰۵ص ف 5ه صء (کالسایق). 

الجلد الثالث؛ ق۲: ۳۲۰ ص» ف 4۸ص. 

الجلد الرابع: ۲۵۶ص ف ۵۰ ص. 


تحقیق : وداد القاضى» تونس : الدار العربية للکتاب ۸ Ve ¿VIVA La‏ 
۱ص ف (yey‏ ف ۸۷ص . 


تحقيق: وداد القاضی» بیروت: دار صادر ۱۶۰۹ ه / ۸۱۹۸۸ عشرة أجزاء. 
o‏ رسائل آبی حيان التوحیدی: 

توجد رسائل آبی حيان مفردة فى مکتبات ترکیا. 

طبعاتها: 


تحقيق N‏ إبراهيم الكيلانى» دمشق: دار طلاس للدراسات والترجمة والنشر» 
۵ ۲۷ ص؛ VAT‏ ص دراسة عن التوحیدی: ف ۱۳ sagt‏ 


الرسائل المنشورة »وهى : 

۱ - رسالة السقيفة. 

Y‏ رسالة فى ple‏ الکتابة. 

Y‏ رسالة الحياة. 

٤‏ - رسالة فى العلوم. 

0 - رسالة إلى أيى الفتح بن العمید . 


1 - رسالة إلى آبی الوفاء الهندس البوزجانی . 


۱۷ 


. رسالة آخری إلى الوزیر أبى عبد الله العارض » وزير صمصام الدولة البویهی‎ Y 

- الصداقة والصديق: 
ذكرر فى مقدمته أنه بدا فى تأليفه سنة ۳۷۱ ه بعد أن ذكر لأبى الخير زيد بن رفاعة 
شیثا من موضوعه نقله إلى الوزير أبى عبد الله بن سعدان قبل تحمله أعباء الدولة وتدبره 
أمر الوزارة؛ فأعجب بموضوعه وطلب إليه أن يتم تدوينه ولكنه شغل عنه. 

قال آبو حیان: U‏ کان هذا الوقت وهو رجب سنة أربعمائة عشرت على المسودة 
mans‏ 

واستدل ياقوت من ذلك على لقاء أبى حیان حيا إلى ما بعد الاربعمائة. 

مخطو طاته: 

نسخة فى استانبول. 

طبعاته: 

دار الخلافة العلية» قسطن؛طيئية: مطبعة الجوائب» سنة ۱۳۰۱ ه/ ۰۱۸۸۳ 
٩۶ص‏ وطبعت تحت عنوان» (رسالتان للعلامة أبى حيان التوحيدى). 

نشره الشیخ محمد أحمد ¿dl‏ النصر البحراوى من علماء الأزهر مع رسالة العلوم 
عن النشرة السابقة. القاهرة: الطبعة العامرة الشرقية ۱۳۲۳«/ ۲ فى ۷ ص. 
طبع تحت عنوان كتاب الأدب والإنشاء فى الصداقة ويليه رسالة العلوم. 

تحقيق [براهیم الکیلانی» دمشق: دار الثکر» ۱۹1۶ . 

تحقيق: على متولی صلاح. القاهرة: مكتبة الاداب ومطبعتها» الطبعة الدموذجية» 
‘ue EVA eV ۰‏ م et‏ نشرت مع (رسالة فى العلوم). 

Y‏ مثالب الوزیرین: 

تحقيق |براهیم الکیلانی » دمشق : دار الفکر » ye LY Y‏ م ۱ ص+ yey‏ 
gale‏ مصورة من الخطوط فى YA‏ ص: الاعلام» القوافی» البلدان» الاقوام والذاهب» 
أسماء الکتب. 


وانظر « أخلاق الوزيرين». 


۱۷۲ 


۸ القایسات: 

وهو ۱۰۲ مقابسة. ذکر فيه آبو حيان بعض ما وقع إليه من مذکرات علماء 
مشهورین کانوا فى بغداد یختلفون إلى مجلس صدیقه وأستاذه آبی سلیمان المنطقى 
" السجستانی. وأكثر ما ذکره من محفوظه حيث کانوا یتذاکرون فى موضوعات شتی فى 
الفلسفة والادب وما وراء الطبيعة»ء وآکثرها على طريقة السؤال والجواب. 

طبعاته: 

© عناية ly ll‏ حسين الشيرازى» بومبی: طبع حجر: ۲ هم ¿DARA‏ 

عناية حسن السندوبى» القاهرة: SU‏ التجارية الکبری» ۰2۱۹۲۹ ٩4۹ص.‏ 

تحقيق: محمد توفيق حسين » بغداد» مطبعة الارشاد. ۰0۱۹۷۰ 494هضء 8۷ + 
"ص نماذج مصورة من الخطوط فى ١١6‏ ص: مواد المقابسات» الرسائل. 

4 مناظرة بين أبى بشر متى بن يونس القنائى وأبى سعيد السيرافى: 

عناية مارجليوث» مجلة الجمعية الملكية الآسيوية» 18۸5 لندن ۱۹۰۵ م. 

عناية حسن السندوبى» القاهرة: المكتبة التجارية الكبرى» ۰۸۱۹۲۹ (فى مقدمة 
كتاب : القابسات). 

طبعائه: 

نحقيق احمد أمين وسید أحمد صقر القاهرة: لحنة التأليف والترجمة والنشر» 
مطبعة الناشرء ۱۳۹۷ ه/ ۰۸۱۹۵۱ ۱۲ص ۱۳ص ف۲۰اص: 

۰ الهوامل والشوامل: 

هى ماثة وثمانون مسالة من الهوامل سألها أبو حیان التوحیدی؛ وأجاب عنها 
بالشوامل آبو على أحمد بن محمد بن يعقوب بن مسکویه التوفی سنة ١١٤ه.‏ 
ومخطوطه فى مكتبة آيا صوفياء استانبول. 

والهوامل هی الابل السائبة يهملها صاحبها ويتركها ترعی. والشوامل هی الحيوانات 
التى تضبط الإبل والهوامل فتجمعها. 

# تحقيق أحمد أمين. د. سيد أحمد صقر القاهرة tb‏ التأليف والترجمة ۱۹۵۱ - 
۲ ص. 


* انظر تفضيل ذلك فى بحث الدكتور أيمن فؤاد سيد بعنوان: أبوحيان الترحيدى - مزلفاته المخطوطة والمطبوعة: مجلة فصول 
- مج NE‏ القاهرة ۰۱۹۹۵ 


۱۳۷۳ 


yl‏ حیان التوحیدی: 


أبو حیان التوحیدی: 


أبو حيان التوحیدی: 


أبو حيان التوحيدى: 


أبو حيان التوحیدی: 


أبو حيان التوحيدى: 


أبو حيان التوحيدى: 


. حيان التوحيدى:‎ yl 


اهم المراجع 
الإمتاع والوانسة - تحقیق أحمد أمين وأحمد الزين. 
الجزء الأول ۱۹۳۹ م EL‏ التأليف والترجمة. 
الجزء الغالث 4 ۱۹4م EL‏ التأليف والترجمة. 


بصائر القدماء وسرائر الحكماء العروف ب (البصائر والزخائر) - 
دمشق VATE‏ - ۱۹۲۲ تحقيق ابراهیم الکیلانی - مكتبة أطلس . 


ثلاث رسائل - بیروت ۱۹۵۱ حقیق إبراهيم الکیلانی . 


الاشارات الالهية والأنفاس الروحانية - تحقيق عبد الرحمن بدوی - 
القاهرة ۰.۱۹۵۰ 


الصداقة والصدیق - تحقیق د. إبراهيم الکیلانی - دمشق NAME‏ 


دار الفکر . 
القابسات - تحفیق حسن السندوبی - القاهرة ۱۹۲۹م. المكتبة 
التجارية . 


مثالب الوزیرین - تحقيق د. |براهیم الکیلانی - دمشق ۱۹۱۱ . دار 
الفکر . 

البصائر والذخائر - تحقيق أحمد أمين وأحمد صقر - القاهرة. ad‏ 
التأليف والترجمة والنشر ‏ القاهرة ۰۱۹۵۳ 


أبو حيان التوحیدی: البصائر والذخائر - تحقيق د. إبراهيم AN‏ - مسج ١‏ دمشق 


أبو حيان التوحيدى: 


5 م »مکتبة أطلس ‏ مج ۰۲ ۰۱۹۲۲ 


رسائل أبى حيان التوحیدی - تحقیق د. SUSI‏ - دمشق» دار 
„Ab‏ ۰۱۹۸۵ 


۱۷۵ 


التوحیدی ومس‌کویه: الهوامل والشوامل - تحقيق أحمد أمين أحمد صقر - القاهرة 
BL ۱‏ التالیف والترجمة. 


ياقوت الرومى: معجم الادباء - تحقيق فريد رفاعى - القاهرة 1557م 

عبد الرزاق محيى الدين: أبو حيان التوحیدی سيرته وآثاره» القاهرة ۹٤۱۹م‏ - مكتبة 
الخانجی . 

إحسان عباس : „I‏ حیان التوحیدی - بیروت - دار بيروت ۱۹۵٩‏ . 

آدم میتز : الحضارة الاسلامية فى القرن الرابع الهجری - ترجمة آبو ريد - 
ج ۱ القاهرة ۱۹۶۱م. 

زکریا إبراهيم: yl‏ حيان التوحیدی ط Y‏ القاهرة ۰۱۹۷ 

إبراهيم الکیلانی : آبو حيان التوحیدی - دار العارف - القاهرة - ۰۱۹5۷ 


آحمد محمد الحوفى : آبو حیان التوحیدی: - مکتبة نهضة مصر _ القاهرة ۱۹۵۷ . 


عفیف البهسی : علم الجمال عند أبى حیان التوحيدى ‏ رسائل فى الفن - نشر 
وزارة الإعلام ‏ السلسلة الفنية ۱۸ بغداد ۱۹۷۲ . 


عفیف البهنسی : الاسس النظرية للفن العربی - الهيئة الصرية للکتاب - الکتبة الثقافية 
_ القاهرة ۰۱۹۷۶ 


عفيف البهنسی : فلسفة الفن عند آبی حیان التوحیدی - دارالفکر (. .) ۱۹۸۷ . 
عفیف البهنسی  ٠:‏ جمالية الفن العربی - الکویت - عالم العرفة ۱۶ 191/4 . 


عفیف البهنسی : معجم مصطلحات الط العربی والخطاطين ‏ مکتبة لبنان - بیروت 
1991 


۱۷۹ 





- صحن خزفی مزخرف بالبریق المعدنی. 
يعود إلى ق - ۱۳ / VE‏ 





- جلد کتاب يعود إلى ق- ۱۹ . 





- صفحه منمنمة من مخطوط الشاهنامه 
منتصف ق ١5‏ 














- خط ثلث بقلم میرزا محمود على بن ميرزا غلام رسول 


a 


۳ 
1 


۳ 





- صحن عليه کتابه بخط کوفی «الزم العفاف تکسب ق ۲٢ - ۱٩‏ م۔ 





- کتابه فارسية بخط نستعلیق 
القرن 15م. 





مقدمة : 


Vee SRA SSAA :‏ 
الفصل الأول - أبو حيان التوحيدى: EL‏ را O‏ 
١‏ - عبقرية أبى حيان التوحیدی. ESR is‏ 
Y‏ التحدئون فى فلسفة الفن على لسان أبى حیان التوحیدی Vii LEBER FERNEN‏ 
' ۳ - التوحیدی معلم السوال وطريقة ابواب AR‏ و A‏ 
٤‏ - آثار أبى حیان التوحیدی ENG Beh‏ 
الفصل الثانی - تعریف الفن: ad‏ اس هو نت تسوت TY‏ 
١‏ العمل الفنى وخصائصه. 000 اا 
Y‏ الفن عمل إنسانى . cons‏ ذا 0 
Y‏ الفن عمل . O apes ae ORR‏ 
٤‏ - دور النفس. VA ARRAS‏ 
۵ الالهام والذاتية . E OER e es‏ 
5 النفس أو الذات الانسانية. لم ا USSSA‏ 


القکر الجمالی - ۱۷۷ 


الفصل الثالث - الفن والطبيعة: enero teenie‏ وا ای فک 


Ra العمل الفنى يتجه إلى ماثلة الطبيعة. هک‎ ١ 
isa . الطبيعة تحتاج الفن‎ Y 
1 دم‎ de تحريف الطبيعة بقوة النفس. لالط د ها جام و‎ - ۳ 
A الفصل الرابع  الإبداع فى أسلوب آیی حيان: يوك وح‎ 
siehe herbei أبو حیان التوحیدی الفنان الادیب.‎ ۱ 
EEE RSS نموذج من بلاغة أبى حيان.‎ - ۲ 
ls cae جمالية أسلوب آبی حيان.‎ - ۳ 
ره‎ NEE REBEL EHEN. لك وو ل ان‎ ARS والتناسب. مراك و افا لقاو‎ JEAN. £ 
الحدس الفنی:‎ lil الفصل‎ 

BiB oh cies ccs بين والمحاكاة الحدس. ی ام ها هه راو ی ام‎ N 
A الود‎ SASS بين التوحیدی وکروتشه.‎ Y 
O الحدس والديالكتيك . ااا م لال 1 حو وهی بو‎ Y 
NE یووم وم موه سوه عم هه موم وم هی همم همم وم وی و‎ neks الانحراف عن الحدس.‎ - ٤ 
UT coe وه میت و‎ As . الحدس وصورة غير الشبه‎ © 
RE eS, الفصل السادس  النقد الفنی:‎ 
A وو لمن أو دق اس‎ Er آبو حیان الناقد.‎ - ۱ 
ee Mann وی کف ی‎ pets . تماذج من نقده الفتی لعاصریه‎ Y 
e نقد منطق يونانء والدفاع عن النحو. یج کت‎ Y 


۱۷۸ 


الفصل السابع ‏ البلاغة فى التعبير: 00001 


۱ - نصائح فى البلاغة. A‏ لوال A A‏ 
۲ - شروط البلاغة. ts‏ و و مر O‏ 
۳ البلاغة فى كتابة الدواوين. AP Sa‏ 
4 - بين الفن والعلم. که مهو رو یوج کوب O‏ 
و 
الفصل الثامن ‏ الفن مسؤولية الفنان:..... NS 1 1 ass Eeotane‏ 
\ بين الابداع والاتباع . WR cs SS O ee:‏ 
Y‏ أهبية الفن . سحن ها aes‏ 
۳ - تضافر البديهة والعلم فى بناء العمل الغنى . 0000 0 A‏ 
٤‏ - آبعاد الفن. A EN RT TEE TONER TERN‏ 
0 آغراض الفن. وما ی دی نت اوه وی رتیه که ری Bea A‏ 
7 - بين الأصيل والدخیل. last‏ 1 1 ا Ve‏ 
الفصل التاسع - التذوق: O‏ 
۱ - التذوق بفعل النفس. SARAN O OSEAN‏ 
Y‏ التذوق A ¿e‏ ی A‏ 
Y‏ شروط صحة التذوق الجمالى. OOS EO‏ 
علاقة الطبيعة بالنفس. coats‏ هون هن تا ود بقل Neale‏ 
6 الفن هو اقتفاء صور الطبيعة التى تشکلت بفعل النفس. Senn‏ 
7 - التذوق الفتی هو اتحاد النفس بأثر النفس. aaa‏ 


۱۷۹ 


الفصل العاشر - الوسیقی: NRA‏ 


۱ - تذوق الوسیقی . Ea‏ 
Y‏ التفسير الفيزيولوجى لتذوق الموسيقى. مح او ووو ال ا at‏ اب NO‏ 
۳ - بين فن الوسیقی وفن Ld‏ هک و Vi‏ 
5 - الصورة السمعية (الوسیقی). Vidas‏ 
5 المتكلمون فى فن الموسيقى . Saa‏ 0 0 00 
الفصل الحادى pte‏ - تصنیف الفنون: Mis‏ 
۱ - آنواع الصور. NN EEE OIE‏ 
Y‏ الصورة العقلية . WA Ad‏ 
Y‏ الصورة الطبيعية . EDS‏ هی A‏ 
٤‏ - الصور الاخرى RS‏ ارت امک وی ره وهی تک A‏ 
© الصورة التشبيهية. ee‏ ول اد اس ا 
١‏ مسألة منع التصوير. RS‏ و اال ولو Ea n‏ 
الفصل الثانی عشر .. الصورة الطلقة: WYO a REN EEE SEE‏ 
١-الجمال‏ الطلق. كلديو الما NAV AO A‏ 
۲ - الصورة الالهية غير الشبهة . Prisa die E‏ 
Y‏ وصف الصورة الالهية. Vesa eee Ras‏ 
٤‏ - العرفة فرض إلهى . NE eee‏ 
الفصل الثالث عشر ‏ الخط العربى: 0 00 
۱ - الصورة غير المشبهة (الخط). Eo aaa‏ 
Y‏ أنواع اسلفطوط العربية . aa‏ 1000 


۱۸۰ 


FEO O O NN شروط الط الجميل.‎ Y 


A Ss أنواع الاقلام فى الخط العربی.‎ - ٤ 
VA A A a . مبادی تقنية فى الخط‎ - ۵ 
الفصل الرابع عشر - بين النثر والشعر: هقف‎ 
Va A nl الکلام بين البديهة والروية.‎ - ۱ 
AVY و ال و و تا واه توا هتخس‎ EIS وعیوبه . مون الا‎ ll ميزات‎ - ۲ 
A میزات الشعر وعیوبه. و با سم و تم و‎ ۳ 
ee العانی مقياس جودة الكلام. لل و ل‎ ٤ 
VW ملحق - التوحیدی ومؤلفاته التى وصلت إلينا مخطوطة ومطبوعة.............‎ 
ta آهم الراجع. اال‎ 


۱۸۱ 


© ال دکتور عفیف البهنسی 

© ولد فى دمشق ودرس فيها. ١‏ 

© حصل على دكتوراه فى تاريخ الفن من جامعة الصوربون NAVE‏ 

© حصل على دكتوراه الدولة فى الآداب والعلوم الإنسانية من جامعة 
الصوربون NAVA‏ 

© المدير العام للآثار والمتاحف فى سوريا وأستاذ فى جامعة دمشق. 

© أغنى المكتبة العربية بموسوعة تراث العمارة وعدد من العاجم» وعشرات 
الكتب المرجعية فى الفن وجمالياته؛ نشرت فى آکشر الدول العربية 
والأوروبية» مع ترجمات لبعضها. 


۱۸۳ 


oa‏ العرفة الوسوعية عند أبى حيان التوحیدی؛ آفرد فى کتبه التى 
وصل بعضها إليناء أبحاثا فى الفن تشكل خطابا متكاملا لجمالية الإبداع» - 
.يعمدل فى بلاغة النشر وغنائية الشعر وتناسب الصورة وتوازن احط وتنام 
اللحن, ما أغنى الفكر الإسلامى بفلسفة جمالية لم تكن واضحة لدى من 
درس coll‏ حيان حتى الآن. 
لقد استطاع أبوحيان أن يقدم نظرية الفن كاملة» سابقا جميع علماء 
الجمال فى الغرب ومتمیزا عنهم ببلاغته الساحرة التى جعلت نظريته فى الفن 
فنا بذاته» فکان اسلوبه أحسن مثال عن البلاغة التی تحدث عنها. ۱ 
du,‏ عشرين سنة ابتدأنا بجمع هوامل هذه الظرية, ثم تابعنا الزيادة فیها 
والإضافة إليها لتكون بحفا متكاملا نقدمه اليوم هدية لأبى حيان؛ العالم 
الجمالى الأول» بمناسبة الألفية الأولى لوفاته؛ اععرافا به عالاً للجماليات 
الإسلامية: ومبدعا أدبا لا نظير له ذكاء وفطنة وفصاحة ومكئة. 


